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لقد عمل الشعراء الصوفية الروادء ومنهم أبومدين التلمساني 
(-594 ه) الذي اتخذنا من شعره نموذجا في هذه القراءة» على أن يخلقوا 
شكلا للقصيدة الصّوفية متميّزا من مثيله في القصيدة التقليدية» يخضع في 
بنائه للتّجربة الصّوفية العملية المتميّزة في الثقافة العربيّة الإسلامية 
ومحاولة تحديد هذا الشكل» بوصفه بنية لسانية سطحية؛. وتحديد هذه 
التتجربة» بوصفها بنية عميقة دالّة» ومحاولة إيجاد العلاقة التفاعلية بينهماء 
أو فلنقل بين التشكيل والرّؤياء يعد المحور المنهجي الذي قامت عليه هذه 
الدّراسة في فصولها الأربعة. 

ولقد حاولنا تحديد ذلك كلّه وتلخيصهعفي الرّسم البياني للتّجربة الشعريّة 
الصّوفية العملية» الذي ذيلنا به مدخل هذه الدّراسة» فقد اعتبرنا فيه: 
الخطاب الشعري الصّوفي : ( علامة كبرى)» لها دال كليّء هو بنيتها 
الستطحية الكليّة المتشكّلة من: الهيكل العام للخطاب الشعري الصّوفي» 
المتكوّن من قسمين كبيرين لا ثالث لهماء هما قسم الغياب» وقسم الحضورء 
على التداخل أحيانا والتقابل أحيانا أخرى: وهو ما درسناه بالتفصيل في 
الفصل الأوّل. 

ومن : موضوعات أو تيمات هي أساس التشكيل الشعري في كل من 
القسمين السّابقين : الغياب والحضورء بعض هذه الموضوعات أو التيمات 
يختصٌ بتشكيل قسم الغياب مثل: الطلل والحنين والرّحلة» وبعضها يختصل 
بتشكيل قسم الحضورء مثل: الخمر والمقام والحال» وبعضها الآخرء يختصّ 
بتشكيل القسمين معاء هي تيمة الغزل الأساسية في كل خطاب شعري 
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صوفي» وهو ما درسناه بتفصيل ف الفصل الثاني. 

ومن أساليب مركبة» تشكلت منها الموضوعات أو التيمات السابقة» 
اقتصرنا على رصد العيون منهاء واحصاء ما هيمن منهاء وما اعتبرناه من 
مقتضيات الخطاب الشعري الصّوفيء وذلك مثل أسلوب التقابل» والتمثيل» 
والتجريد» والأسلوب القصصي.ء والتناصء وهو ما درسناه وحلّلناه في الفصل 

ومن : مفردات معيّنة مخصوصة:؛ مكرورة تكراراً ملحوظاًء تشكّلت منها 
الموضوعات أو التيمات الستّابقة» بما فيها الأساليب الستّابقة» أحصيناها 
وحصرناها في معاجم شعرية أربعة» كل معجم منها يتفرّع إلى جدولين على 
التقابل أحياناء وعلى الترابط والجدل أحيانا أخرى» بلغت ثمانية جداول 
معجمية» جمعناها على أساس تحديد العلاقة فيما بينهاء والمعاجم الأربعة 
هي : معجم الغزل وما في حكمه » والطلل والرحلة وما في حكمهماء 
والمعجم الخمري وما في حكمه؛ والمعجم الوظيفي الصّوفي وما في حكمه. 
وهو ما حاولنا دراسته وتحديد وظائفه في الفصل الرّابع والأخيرء هذا من 
جهة. ومن جهة أخرى فقد اعتبرنا في ذلك الرسم البياني: أنّ الخطاب 
الشعري الصوفي بوصفه علامة كبرىء؛ لها دال كلي سبق توضيحه؛ ولها 
مدلول كلي أيضاء هو بنية الخطاب العميقة الدالة» وهي البنية التي رسمناها 
في شكل مثلثء. تلخّص أبعاد التجربة الصوفية الثلاثة : فالسلوك الصّوفي 
العملي يبدأ من موقع الخلق(1) الذي يسمى الفرق الأول في زمن آنات 
الغياب» ثم يتجه نحو الحق في قمة المثلث حيث يتم الجمع في لحظة آنية 
واحدة من الآنات الزمنية أي: الوقت الصوفيء ثم يأتي بعده صحو الجمع 
والعودة إلى موقع الخلق(2) الذي يسمى الفرق الثاني ليعيش زمن آنات 
الغياب مرة أخرى » وفي هذه المرحلة يلتفت السالك نحو لحظة الحضور 
ليصف حضوره أو تجربته في القول الأدبي أو الشعري. 

وأما العلاقة بين الدال الكليء الذي سبق توضيحه والذي ليس شيئا 
غير الخطاب الشعري في تشكله النمطيء وبين المدلول الكلي» الذي سبق 
توضيحه أيضا والذي ليس شيئا غير التجربة الصوفية بمراحلها النمطية 
الثلاثة» فإنها علاقة تفاعلية فيما بينهماء ومن ثمة جاء عنوان هذه الدراسة 
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محايثا لطرفي العلامة الكبرى» مركبا من : "الرؤيا والتشكيل". ودالا على 
الخيط المنهجي الذي ينتظم هذا العمل في فصوله وأجزائه. 

ولعله قد اتضح أن القصد من "الرؤيا" هو البنية العميقة أو الذهنية أو 
الأيديولوجية أو المرجعية أو الكاتب الضمنيء مما يتضمن رؤيا الصوفية 
للعالم؛ وهي الرؤيا التي ألفيناها ثابتة زموحدة جين زمره مين المثقفين في 
تراثنا الإسلامي» هم جماعة المتصوفة على العموم» ومنهم أبومدين على 
الخصوص. وهي الرؤيا التي تتحكم في تشكيل بنية الخطاب الشعري 
الصوفي تشكيلاً نمطيا محدداء كما سبق أن أوضحناه؛ وكما سندرسه في 
فدؤل دا العملوون ام الفسدة هق "الشكيل؟ نهو الشية اللبيائنة المطفة 
التي تجسد تلك الرؤيا وتتشكل بمشيئتها وارادتهاء من حيث إن البنية العميقة 
هي التي تسوس البنية السطحية وتتحكم في بنائهاء وأن القصد من "الواو" 
هو العلاقة التفاعلية بين (الرؤيا/التشكيل) أو بين البنية العميقة الدالة» التي 
تجسد (سيمانتيقية) الخطاب الشعري الصوفي ومنبعه» وبين البنية اللسانية 
التي تمثل (سيميائية) ذلك الخطاب. 

ونهدف من وراء هذا العمل إلى تحليل بنية الخطاب الشعري الصوفي 
عند أبي مدين التلمساني بالخصوص. في إطار الخطاب الشعري الصوفي 
على العموم» والى محاولة وضع وظائف قارة لهذا الخطاب تكون منطلقا 
لقراءة أي نص شعري صوفي والاقتراب من فهمه. هذا الخطاب الذي قلما 
تجردت له الأقلام لقراءته بطريقة ما من طرق القراءة الحديثة» مثلما تجردت 
لقراءة الخطاب الأدبي العادي»: على الرغم من أن تراثنا الشعري العربي 
عموماء ومنه المغاربي خصوصاء حافل بهذا اللون من الشعرء وربما غلب 
من حيث الكثرة والنضج الفني على اللون العادي منه. 


نسأل الله التوفيق والسداد 
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1 - أبو مدين التلمساني: 

هو أبو مدين شعيب بن الحسين الأنصاري الأندلسيء ولد بحوز إشبيلية 
»وتعلم بفاس» ثم حجء وعند أوبته استوطن بجاية » توفي قرب تلمسان سنة 594 
هجرية » ودفن بقرية العباد في تلمسان» وضريحه بها مشهور مزار . 

ترجم أبومدين لنفسه » وتناقل ترجمته عدد من المؤلفين (1) » ومما جاء فيها 
: أنه لما توفي والده » كلفه أخوته - وكان أصغرهم سنا - برعي مواشيهم التي 
ورثوها » عن والدهم» فكان - أثناء ذلك - إذا رأى مصلياً أو قارئاً دنا منه » وكان 
يجد في نفسه غما عظيما لكونه لا يفعل مثله » فيحدث إخوته بما يجد » فينهونه 
ويأمرونه بالسهر على رعاية مواشيهم . 

اشتد غمه على ما هو فيه » وقويت عزيمته على طلب مسالك العلم. ترك 
الماشية » وفر طالباً لما تاقت إليه نفسه » فأدركه أحد إخوته ورده ثم هدده بالحربة 
» لكنه ما لبث أن فر بالليل » فأدركه بعض إخوته وسل عليه سيفه وضربه به » 
فتلقى الفتى الضربة بعصاه » ثم سار حتى وصل البحرء حيث وجد خيمة بها 
نان »يو خرع إلنها فنها ايخ وسالة عق امن »فاخي سمالت فاسان عليه أن 
انصرف إلى الحاضرة حتى تتعلم العلم » فإن الله تعالى لا يعبد إلا بالعلم . 

رحل أبو مدين إلى العدوة» و نزل بطنجة» و منها سار إلى سبتة» حيث 
اشتغل مع الصيادين طلباً للعيشء و لكن نفسه حدتته: أن ليس ذلك هو القصد 
الذي سافر من أجله» فانصرف إلى مراكشء» و قصد بها جماعة الأندلسء فكتبوا 
اسمه في زمام الأجنادء فقال لبعضهم: (( إنما جئت للقراءة ))» فقيل له: 
(( عليك بفاس ))» فسار إليهاء و أقام بهاء و لازم جامعهاء حيث تعلم فرائض 
الوضوء والصلاة. 
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وكان يتردد بفاس على مجالس العلماءء لكنه لم يكن يفهم عنهم شيئاء إلى 
أن جلس مجلساً كلما تكلم صاحبه بكلام ثبت في قلبه و حفظه؛ فسأل عن 
الشيخ» فقيل له:(( إنه أبو الحسن بن حرزهم))»؛ فلما فرغ الشيخ من درسه؛ دنا 
منه أبو مدين» و قال له: ((حضرت مجالس كثيرة» فلم أثبت على ما يقال» و 
أنت كلما سمعت منك حفظته؛ فقال له: هم يتكلمون بأطراف ألسنتهم»؛ فلا يجاوز 
كلامهم الآذان» و أنا قصدت الله بكلامي فيخرج من القلب )) . 

كان - إذن - الزاهد الصّوفي أبو الحسن عليّ بن حرزهم ( - 559 ه) أول 
شيخ تعلق به قلب أبي مدين» فلازمه و تردد على مجلسه؛ و كان مما قرأه و 
أخذه عنه: "الرعاية لحقوق الله" للحارث المحاسبيء و "إحياء علوم الدين" للإمام 
- 568 ه ) و أخذ عنه: 'كتاب السّنن في الحديث" للأمام أبي عيسى الترمذيء 
بينما أخذ التقصوفء بوصفه علماً نظرياً» عن الشيخ أبي عبد الله الدقاق الذي كان 
يتردد من فاس إلى سجلماسة:؛ و الذي كان يقول عن تلميذه: ((أنا ولي أخذ عنه 
الشيخ أبو مدين علم التصوف)) . 

أما التصوف بوصفه سلوكاً عملياً فقد مارسه أبو مدين على يد الشيخ أبي 
يعزى(- 52 ه) الذي كان يعد في هذا الجانب مصباح عدوة القرويين من 
فاسء و الذي حكيت عنه أعاجيب الأخبار في الكرم و الكرامات؛: لخصها أبو 
مدين في قوله: (( طالعت أخبار الصالحين من زمان أويس القرني إلى 
زمانناء فما رأيت أعجب من أخبار أبي يعزى» و طالعت في كتب التصوف فما 
رأيت كالإحياء للغزالي)) . 

و كان أبو يعزى يمتحن مريديه امتحاناً عسيراً في بداية السلوكء ليختبر 
صدق الإرادة من زيفها في المريد» و قد سجل أبو مدين جانباً من الابتلاء و 
أبي يعزىء فذهبت إليه في جماعة توجهت لزيارته» فلمًا وصلنا جبل " إيروجان ". 
الأكلء فقعدت في ركن الدارء فكلما أحضر الطعام و قمت إليه انتهرني» فأقمت 
على تلك الحال ثلاثة أيام و قد أجهدني الجوعء و نالني الذّل» فلما انقضت ثلاثة 
أيام» قام أبو يعزى من مكانه» فأتيت إلى ذلك المكان» و مرغت و جهي فيه. فلما 
رفعت رأسي نظرت فلم أر شيئاء و صرت أعمىء فبقيت أبكي طول ليلتي)). ثم 
قال : ((فلما أصبحت استدعاني وقال لي: اقرب يا أندلسيّ! فدنوت منه. فمسح 
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بيده على عيني فأبصرت » ثم مسح بيده على صدري وقال للحاضرين : هذا 
يكون له شأن عظيم » أو قال كلامآ هذا معناه » فأذن لي في الانصرا ف)). 

وقد ظل أبومدين ٠»‏ بعد ذلك » يتردد إلى زيارة أبي يعزى » وكان أبويعزى 
يقربه منه » ويقول له :(( أأشك أرجاز الأندلس )) » ومعناه : تعال يارجل الرجال 
الأندلسي . وبذلك فقد جمع أبومدين بين التصوف النظريء والتصوف العملي 
جمع علم وعبادة . 

رحل أبومدين » بعد ذلك ٠»‏ إلدالمشرق قصد أداء فريضة الحج » وقد روي أنه 
تعرف في عرفة بالشيخ عبد القادر الجيلاني الحسني (-561ه ) رأس الطريقة 
القادرية, وأنه أخذ عنه في الحرم الشريف كثيراً من الأحاديث » وألبسه خرقة 
الصوفية » وأودعه كثيراً من أسراره » وأن أبامدين كان يفتخر بصحبته » ويعده 
أفضل مشائخه الأكابر » فيكون أبومدين-بذلك- أول من نقل الطريقة القادرية إلى 
بلاد المغرب . 

ولما عاد أبومدين من المشرق » تردد في بلاد " إفريقية " أي تونس » ثم 

استقر به المقام في بجاية» وهي المدينة التي كان يفضلها على كثير من المدن » 
والتي كان يقول عنها : (( إنها معينة على طلب الحلال)) وكانت بجاية يومئد قد 
بلغت أوج إشعاعها الثقافي و الحضاري على عهد الحماديين : ( 408 -547 ه 
) » ثم علدعهد الموحدين بعدهم وقد عاصر أبومدين العهدين » وإن كنا لا نعرف 
بالتدقيق المدة التى قضاها على عهد الحماديين» فإنها بالتقريب لا تقل عن ست 
عشرة ( 16 ) سنة » وذلك بدليل قول تلميده: محمد بن علي بن حماد الصنهاجي 
: (( أنه سمع عليه كتاب " المقصد الأسنى " وكان ذلك بداره ببجاية سنة 531 ه 
)) (2 ) ء غير أن المدة التي قضاها في عهد الموحدين كانت أطول من ذلك» 
إذ بلغت زهاء سبع وأربعين سنة ( 3 ) . 

وإذا كانت بوادر النبوغ العلمي والصوفي قد ظهرت على أبي مدين في فاس 
»؛ فإن مناقب الشتهرة والقايها ٠‏ التى طبقت الآفاق ٠‏ مثل : " شيخ المشائخ " 
والجامع بين له ة والشريعة مان وصاحب 1 مقام التوكل 1 ومخرج 1 الألف 
شيخ و ' علم العلماء ' و 0 الحافظ 'و 0 المفتى" وصاحب 0 الكرامات والخوارق 
' و " القطب الغوث " » قد نالها في أغلبها وهو في بجاية التي أحبها وفضلها 
على غيرها من المدن » وهي المدينة التي تصدى فيها للتدريس والتربية » وخرج 
فيها دفعات من طلاب علمي الظاهر والباطن على طريقة أستاذه أبي يعزى » 
ومما كان يدرسه لهم : كتاب " المقصد الأسنى في شرح أسماء الله الحسنى" 
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للإمام الغزالي » الذي ذكر أنه بث فيه بعض 'أسرار المكاشفة". 

ولقد كان أبومدين متحفظاً أثناء تدريسه " للمقصد الأسني " إذ كان يأمر 
طلابه (( أن لا يقيدوا عنه شيئا مما يقوله في هذا الكتاب ))» لأن عيون الدولة 
الموحدية» المتعصبة لمسائل علم الظاهر كالفقه و علم الكلام» كانت تراقبه و 
تتوجس منه خيفة من شهرته و كثرة طلابه و أصحابه و عموم أتباعه الذين 
أصبحوا يشكلون قوة لها خطرها على الدولة القائمة على مذهب مخالف. 

و كذلك كان مآله مع الستلطة الموحدية في آخر حياته» فقد تناقل الرواة أن 
الشيخ ((لما اشتهر أمره ببجاية وشي به بعض علماء الظاهر عند يعقوب 
المنصورء و قال: إنه يخاف منه على دولتكم» فإن له شبهاً بالإمام المهدي» و 
أتباعه كثيرون في كل بلدء فوقع في قلبه» و أهمه شأنه. فبعث إليه في القدوم 
عليه ليختبره» و كتب لصاحبه ببجاية بالوصية و الاعتناء به» وأن يحمله خير 
محمل )) (4) . 

فلما أخذ أبو مدين يستعد للسفر إلى مراكشء» عاصمة الدولة الموحّدية» 
للمثول بين يدي يعقوب المنصورء خليفة الدولة الثالث الذي امتدت ولايته من 
5200 إلى 505 هجرية. شق ذلك على أصحابه» وخافوا أن يصيبه منه مكروه» 
فطمأنهم الشيخ و كان مما قاله لهم:((شعيب شيخ كبير ضعيف لا قوة له 
للمشيء و منيته قذرت بغير هذا المكان» و لابد من الوصول إلى موضع 
المنية» فقيض الله لي من يحملني إلى مكان الدفن برفق» و يسوقني إلى مرام 
حالهم لذلك» و طابت نفوسهمء» لاعتقادهم أن ذلك من "كراماته". 

فلما وصل الموكب به إلى و لاية تلمسان» مرض الشيخ مرض الموت؛» و 
نحو خمس و ثمانين سنة» و حمل الجثمان إلى قرية العبادء مدفن الأولياء» و 
كانت جنازته يوْما متتهردا خرج فيها أهل تلمسان عن بكرة أبيهم» تقديراً منهم 
للولّي الكبيرء و منذ ذلك الحين» صارت تلمسان مدينة الوليَّ سيدي أبي مدين» 
يعرف بها وتعرف به ويحتمي بها وتحتمي به . 

2 - أثره: 

ولقد ملأ أبو مدين - رحمه الله - الدنيا و شغل الناس بما روي عنه من " 
كرامات " و خوارق العادات (6) وبما أثر عنه من منثور الكلام و منظومه 
الصوفيء و لكن أغلب آثاره و انشغالات العارفين بهاء مازالت مفرقة و مشتتة في 
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المظان القديمة تنتظر من يتتبعها فيجمعها و يحققها تحقيقاً علميء و يصنفها في 
سفر أو أسفارء كيما يسهل على الدارسين الوصول إليها لمدارستها و الانتفاع بها 
في مجالاتها المختلفة. 

فقد كان الشيخ فقيهاً مفتياً» و كان الناس يقصدونه أو يراسلونه من أطراف 
الأرض للاستفتاء فيفتيهم» و كان للشيخ " مواقف و مخاطبات " صوفية على 
شاكلة مواقف البسطامي و التَقّري ومخاطباتهما الصوفية» وكانت له " منامات " 
رمزية» و ذكر صاحب الكواكب الدرية أن الشيخ قد ترك ((تصانيف منها كتاب 
أس التوحيد)) كل ذلكء و ربما غيره» من تراث الشيخ مازال في أغلبه في حكم 
الضياع و النسيان» ينتظر من يجمع شتاته» و يحقق فيما صح منه للشيخ فينسبه 
له؛ و ينفي عنه مالم يصح مما نسب إليه سهواً أو عمداًء كما سنرى أمثلة من 
ذلك بعد قليل. 

و كان الشيخ إلى جانب ذلك قوّالاً للحكمة ناظماً للشعر» بما في ذلك 
الموشحات و الأزجال» وقد اعتنى بجمعهما الشيخ العربي بن مصطفى الشوار 
التلمساني ( +1275 ه) شيخ الزاوية العلوية بتلمسان» و نشرهما في سفر واحد 
نجله محمد بن العربي بمطبعة الترقي في دمشق سنة 1938م بعنوان: ديوان 
الشيخ سيدي شعيب أبي مدين» و هو عمل لم نجد أحداً قد سبقه إليه» أو أعاد 
غيرُه بعده تحقيق الديوان تحقيقاً جديداً حتى الآن» في حدود علمنا. 

و على الرّغم مما بذله المرحوم من جهد مشكورء فإن الديوان مازال في 
حاجة إلى إعادة تحقيق» و ذلك لتوثيق ما به من حِكّمء و الإشارة إلى مظانها 
المخطوطة المتواجدة في أغلبها بالمكتبة الظاهرية بدمشق(7) » و لتوثيق ما به 
من قصائد» و إلحاق أخرى به من الشوارد التي تنقصه. و التي لم تمتد إليها يد 
الشيخ ففاتته» و ذلك مثل القصيدة اللامية التي هي في الاستغاتة و الأدعية» و 
عدتها خمسة و عشرون بيتاء أولها (8): 
لإدنطافك الحُسْتى مَدَدْتُ يَدَ الرَجَا وَ حَالِي كَمَا شَدْرِيء وَأَنْتَ المُوّمّلُ 


قَصّدثئكَ م مَلهُوفًا فوآادي لما طرا 5 أنت رَؤُوفُم ُ مُحسِنٌ - متف مُتفضل 


و آخرها: 
و أزقى سّلام لاََيَرَالُ عبيرْة 2 يَفُوق عَلَى المسكِ الذكِي و يَفْضْلٌْ 
وَآلُ و ملكا 5 بدو 6 واد تَحَلُوا فَكُلُُ في خُلاهُ مُكَمَلْ 
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و مثل القصيدة النونية الخمرية» و التي هي من أشهر قصائد سيدي أبي 
مدين الصوفية» و التي تعد من بواكير القصائد الخمرية الصوفية» و التي يكون 
ابن الفارض قد استلهم منها قليلا أو كثيرا لصناعة ميميته الخمرية المشهورة؛ و 
عدتها خمسون بيتاء أولها(9) : 
أَدِرْهَا نا صِرقًا وَدَعَ مَرْجَهَا عَنّا ١‏ فَنَحْنُ أنَاس لا تغرف الْمَرْجَ مُذ كُنَا 
و غَنَ لَنَا فَالْوَفَتْ قَدْ طاب بامئمها لأنا إِلَيْها قذ رحتا بهَاعَنا 


و آخرها: 
و ختى عُصُونْ الْبَانِ مَالَت ترَنْمَا ‏ و غنث عَلَيْهِ كل صَادِحَة شَجْنا 
أَهَلْ عَانِدَ لِي وَفْتٌ كَيْ أرَى بها خَيَالَ سِوَى زَئِرٍ مَطْجَعِي وهَثا 

كما يحتاج الذيوان» في موشحاته و أزجاله» إلى وقفات متأنية» و ذلك 
للتحقيق في و جهة النظر التي ذهبت إلى ((أن الششتري كان أول من استخدم 
الزجل في التصوفء كما كان ابن عربي ( - 638ه ) أول من استخدم الموشح 
في مجال التصوفء و أن للرجلين فضل السبق في هذا المضمارء و إلى أن ما 
ينسب لأبي مدين من هذا الفن هو في غالبه لأبي الحسن الششتري 
(610- 6 ه) (10)»: وهي وجهة نظر إذا صحت فإنها لا تنفي سبق أبي مدين 
إلى نظم الموشح الصوفي فحسبء و لكنها تنفي أيضا أن يكون الرجل قد نظم 
الموشح, مثلما نظم القصيدة التقليدية» و هي وجهة نظر خطيرة» إذ بموجبها 
ينبغي شطب ما مقداره ثمانية عشر موشحا منسوبة لأبي مدين و مثبتة كلها في 
ديوانه» دفعة واحدة و بجرة قلم» و هو الأمر الذي لا نرجحه و لا نذهب معه في 
غياب التحقيق و التوثيق العلمي.وتلك مشكلة حقا » ولكنها لاتحلها وجهات النظر 
التي لا سند لهاء بقدر ما يمكن أن تحسم بالجهود الشاقة التي مافتئت تبذل في 
تحقيق بعض المظان التي عرضت لأبي مدين واهتمت بتدوين بعض نظمه: 
وعلى سبيل المثال فإن الموشح الذي مطلعه: 


ياعيني لازمي الستهرطول الليالي ١‏ عشقي في محبوبي اشتهر رقوا لحالي 

ورد في ديوان أبي مدين» كما ورد في ديوان الششتري و ورد أيضا في 

(الجواهر الحسان)(11) منسوباً لأبي مدين» ومع ذلك ليس في مقدورنا الآن أن 

نقول الكلمة الأخيرة في صحة نسبة هذا الموشح أو الزجل » ولا في غيره من 
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يحوم د شك ولاريب عن سخا ا أن 00 - مستقاً 0-1 أبا دين 
قد نظم الموشح و الزجل إلى جانب القصيدة التقليدية» و أنه قد سبق ابن عربي و 
الششتري إلى نظمهاء و ذلك لأن المدرسة المَديَنيَة في بجاية التي ترددا عليها و 
أخذا عنها كان لها أثرها عليهما في الأخذ الصوفي و التقليد الفني معا. 

ونشير في آخر هذا الجزء إلى أن مجموع نظم الديوان قد بلغ زهاء سبع 
و أربعين منظومة؛ منها حوالي ثمانية عشر موشحاء وحوالي تسع وعشرين 
قصيدة» مابين مقطوعة ومطولة» وقد أضفناإليها في الدراسة القصيدتين 
المذكورتين سابقاًء اللتين خلا منهما الديوان» وقد ركزنا في درسنا على القصائد 
أكثر منه على الموشحات» للأسباب التي ذكرنا آنفاًء مع الإشارة» عند الاقتضاءع» 
إلى مظان أخرى غير الديوان 


3 - الرؤيا والتشكيل : 
ربما كان من الأجدى لنا وللقارئ أن لا ينصرف همنا انصرافاً مباشراً إلى 

تحديد مفهوم ((الرؤيا والتشكيل )) تحديداً نقدياً مجرداً» بقدر ما ينصرف إلى 
تحديد ذلك تحديداً عملياًء وذلك بالإشارة المختزلة إلى بعض الأعمال النقدية التى 
انشغل أصحابها بقراءة بعض الأعمال الإبداعية قراءة استكشافية» تحاول أن تربط 
بين فضاء النص الأدبي بوصفه قابلاً أو تشكيلاً» وبين دلالته العميقة أو نواته أو 
رؤيته» بوصفها فاعلاآً أوقائلاً حقيقياً . ذلك لأن التفسير الصحيح أوالقريب من 
الصحة» لأي شكل من الأشكال التعبيرية» لايستقيم إلاباستكشاف المنابع التى 
صدرت عنها تلك الأشكال التعبيرية . 

إن أقرب الأعمال إلى موضوعناء هي تلك الأعمال التى انشغل أصحابها 
بمحاولتهم الجادة» في قراءة القصيدة الجاهلية» خصوصاً مقدماتها الطللية» قراءة 
أنطولوجية» حاولت أن تنظر في أجزاء القصيدة؛ وأن تفهم بنيتها السّطحية: 
أوالفنية» ثم الغوص غوصاً أنطولوجياً - تاريخياً بحثاً عن البنية العميقة 
أوالذهنية» قبل أن تبدأ عملية التفسير التى لا تستقيم بدون استكشاف لحرء 
والمنبع» ولعل صعوبة المنهج في هذه العملية» هو الانطلاق من المعلوم» أي من 
البنية التطحيةء التى ظلت تقليداً متوارثاً حينا من الدهرء بحثا عن المجهول أي 
البنية العميقة» التى اندثرت في غياهب التاريخ» وبقي روحها يسري سرياناً خفياً 
ولاشعورياً في البنية الستطحية من أجزاء القصيدة الطللية ورموزها . 
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وان أقدم الأعمال في هذا المجال» كان العمل الذي رواه ابن قتيبة عن 
(بعض أهل الأدب) الذي حاول أن يجد تعليلا لمقصد قصيدة المدح الذي يبدأ 
بذكرالديار والدمن» والظعنء فالنسيب ... قبل أن يصل إلى الغرض المطلوب» 
فربط تلك المقدمة بما يمكن أن نلخصه في أن (( حسن الإثارة يستدعي حسن 
الاستجابة )) » قال : (( إن مقصد القصيد إنما ابتدأ فيها بذكر الديار والدمن 
والآثارء فبكى وشكا وخاطب الربع واستوقف الرفيق ليجعل ذلك سببآ لذكر أهلها 
الظاعنين عنها ( ... ) ثم وصل ذلك بالنسيب» فشكا شدة الوجد وألم الفراق وفرط 
الصبابة والشوق» ليميل نحوه القلوب ويصرف إليه الوجوه» وليستدعي به إصغاء 
الأسماع إليه ( ... ) فإذا علم أنه قد استوثق من الإصغاء إليه والاستماع له 
عقب بإيجاب الحقوق» فرحل في شعره وشكا التّصّب والسّهر وسُرى الليل وحرّ 
الهجير وانضاء الراحة والبعير» فاذاعلم أنه قد أوجب على صاحبه حق الرجاء ( 
... ) بدأ في المديح فبعثه على المكافأة وهزه للستماح ... )) (12) . 

و من الواضح أن القائل قد اختزل قراءته لبنية القصيدة الطللية في 
قصيدة المدح» مع أن المقدمة لا تخصها وحدهاء كما أنه اختزل الطريق فطلب 
بنية عميقة قريبة ليست المنبع الحقيقي الفاعل في تشكيل الظاهرة الطللية في 
شيءء مما دفع ببعض النقاد إلى التعليق عليه تعليقا قاسيا حين قال:"إن القصيدة 
العربية - و المدحة منها - لم تكن كما تصور ابن قتيبة معرضاً لبهلوانية 
الشعراء» ولا مسرحاً لابتكاراتهم و تجاربهم في فن التسول و الاستجداء" (13)» و 
على الرغم من أن رواية ابن قتيبة لم يحالفها التوفيق في الاهتداء إلى المنبع 
التقافي و الأيديولوجي البعيد الذي تشكلت بموجبه القصيدة الطللية تشكيلها 
المعروفء إلا أنها محاولة صحيحة من حيث إنها اهتدت إلى منهج يحاول أن 
يربط ظواهر الأشياء بمنابعها و دوافعها الفاعلة. 

و أما الأعمال المعاصرة التي حاولت أن تطبق هذا المنهج الذي يحاول أن 
يربط بين الظاهرة الفنية و منابعها الفاعلة فكثيرة (14)» نذكر من بينها قراءة 
الدكتور إبراهيم عبد الرحمن محمد في كتابه " الشعر الجاهلي :2 و هي قراءة 
حاولت أن تجد علاقة بين بنية القصيدة الجاهلية في أجزائها ورموزها و حضارة 
العرب القديمة بما فيها من معتقدات دينية وثنية و توحيدية و ميثولوجية؛» بوصفها 
منابع وأصولاً طبيعية نشأت فيها تلك البنية و تشكلت وفقها. 

و لذلك فقد قسم الباحث موضوع قراءته إلى جزءين متقابلين: (( الأول تاريخي؛ 
عمد فيه إلندراسة الظاهرة الحضارية في العصر الجاهلي باعتبارها ظروقًا عاشت 
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فيها هذه الصيغة الشعرية»وانعكست عليها بعض آثارهاء (...) و القسم الثاني 
خصصه لدراسة هذا الشعر دراسة فنية وموضوعية» فوقف عند بناء القصيدة عارضاً 
لآراء القدماء و المحدثين في تفسير هذا البناء (...) وكانت ثمرة هذا كله دراسة 
الصورة و تفسيرها في ضوء المعطيات الفنية والحقائق الميثولوجية (... ) كما قدم 
دراسة تطبيقية فسر فيها ظواهر فنية وموضوعية اطردت في هذا الشعرء و نبعت 
من ظروفه الحضارية و الدينية))(15). 

و بصرف النظر عن تفاصيل النتائج التي حققتها هذه القراءة» فإن الذي 
يهمنا هو المنهج الذي طبقه الباحثء و الذي حاول من خلاله أن يستكشف 
الدلالة الميثولوجية القديمة» التي كانت تشكل رؤيا العربي للعالم» ثم يربط بينها و 
بين بنية القصيدة الجاهلية في أجزائها و رموزها المختلفة» من حيث أن الأولى» و 
بوصفها بنية عميقة» ما زالت تنتظم الثانية بشكل من أشكال الانتظام» و تتوارى 
في خفاء في أجزائها و#ضنؤرفا و مرضوعانها و رموزهاء و من حيث أن الأولى 
تسوس الثانية و تشكلهاء ومن حيث أن الثانية تجسّدها و تشخصها. 

و على الرغم من جدية المحاولة و مثيلاتها فإن النتائج المتوصل إليها - و 
التي غالباً ما تمثلت في أن تلك المنابع الرؤيوية هي المعتقدات الدينية و أساطير 
الأولين - تظل تقريبية. يتسع معها الظن و الحساب أكثر مما يجزمها اليقين» و 
ذلك ناتج عن التراكمات الأنطولوجية» و اندراس التواصل المعرفي و الثقافي 
وانقطاع حبله» و هو سبب تعدد القراءات على الرغم من أن المتن واحد. 

و من الدراسات الممائلة في هذا المجال من حيث المنهج و اختلاف 
الموضوع. دراسة فلاديمير بروب للحكاية الخرافية» فقد أصدر في سنة 1929 
كتابا عنوانه: " مورفولوجية الحكايات الخرافية الروسية'» و يقصد بروب بالتحليل 
المورفولوجي وصف الحكايات الخرافية وفقا لأجزاء محتواهاء و علاقة هذه الأجزاء 
بعضها ببعض ثم علاقتها بالمجموع؛ و قد انتهى إلى إحصاء إحدى وثلاثين 
وظيفة ثابتة في مجمل الحكايات الخرافية التي درسهاء و الوظيفة هي عبارة عن 
فعل من أفعال شخوص الحكاية مثل: (( 1- تغيب أحد أفراد الأسرة عن البيت - 
2- تحذير يوجّه إلى البطل يدعوه لكي يتجنب فعل شيء محدد -3- ارتكاب 
المحظور -4- الشخصية الشريرة تقوم بمحاولة استطلاعية )) إلخ ..؛ على أن 
الحكاية الواحدة ليس من الضروري أن تحتوي على مجموع هذه الوظائف؛ بل 
يكفي أن تحتوي على سبع منها. و هذه الوحدات الوظيفية في مجموعها هي التي 
تشكل بنية الحكاية الروسية» لكنه سرعان ما عمم ذلك على جميع حكايات العالم؛ 
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لما اطلع على ما نشر منهاء إذ وجدها في أغلبها تخضع لنموذج تركيبي واحدء 
مما أملى عليه أن هذه الحكايات لا بد أنها تنتهي إلى أصل واحد (16). 

وعلى الرغم من أن بروب قد أنجز القسم الأول من العملء و هو الاهتداء 
إلى الوصف الدقيق لبنية الحكاية الخرافية» و إحصاء وظائفها التركيبية» إلا أن 
القسم الثاني منه لم يتم إنجازه» على الرغم من أن القصد كان معقوداً على 
استكشاف المنابع و الأصول الأولى التي انتظمت بموجبها الحكاية الخرافية هذا 
الانتظام الموحدء و ذلك قد لا يرجع إلى العزم بقدر ما يرجع إلى صعوبة تتبع 
الحفريات المعقدة التي قطعتها الخرافة» و التي طواها الزمن» عبر جغرافية واسعة 
من الثقافات و الشعوبء حتى العثور على النواة المكونة للرؤيا الكلية. 

و قراءتنا للقصيدة الصوفية عموماً و لشعر أبي مدين الصوفي خصوصاً 
تندرج في هذا السياق» و تفيد من مناهج الدراسات التطبيقية» كما تفيد من روح 
منهج البنيوية التكوينية للفرنسي ! لوسيان غولدمان" والذي يرى : أن ما من عمل 
أدبي إلا ويتضمن رؤية معينة للعالم تنتظمه في جملته وأجزائه» وعمدتنا في ذلك 
الدراسة التطبيقية التي قام بها الطاهر لبيب على الشعراء العذريين 
(17) والتي حاول من خلالها أن يصل إلى المنابع و الأصول الاجتماعية و 
الثقافية التي كانت وراء صنع الظاهرة العذرية صنعاً فريداً و متميزاً عن جملة 
الشعر العربي الغزل» و من ثمة فإن منهج هذه الدراسة لا يختلف في روحه عن 
منهج الدراسات السابقة» و إن اختلف عنها في جزئياته وتفاصيله. 

و بناء على ما تقدم فإن مفهوم الرؤيا التي نريدء ليست فردية بقدر ما هي 
جماعية؛ و ليست مفهومات المنطوقات المباشرة أو الاصطلاحية» بقدر ما هي 
المرجعية الدلالية العميقة التي تمثل منبع عمل الجماعة و مشربهم الأيديولوجي» 
و التي قد تكون مجهولة في حكم التراكم الأنطولوجي التاريخي - كما هو الشأن 
في تقاليد الظاهرة الطللية» حيث بقي التشكيل تقليداً موحد في تركيبه» بينما توارى 
المشرب و انطمر في غياهب التاريخ - و التي قد تكون قريبة معلومة إلى حد 
ماء كما هو الشأن في تقليد القصيدة الصوفية» بحكم حداثة سنها نسبيآء وبحكم 
التدوين والكتابة» التى سجلت مشربهمء؛ وحفظت المنطلقات الدلالية الجمالية 
المنتظمة لأعمالهم الإبداعية . والتي نعتقد أن الإلمام بشعرهم» وقراءته قراءة 
متأنية» ستهدي القارئ إلى أن خيطأً واحداً ينتظمه ويسري في روحه؛ كما يسري 
ازع الضرعة لمميدا و بناوكيللطري ير الل . 

ولقد قرأت شعر أبن مدين» في ديوانه؛ والقصيدتين الشاردتين منه اللتين 
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أشرت إليهما سابقاًء واكتشفت رؤياه للعالم من مجموع شعرهء ومن مجموع حِكّمه 
ومقولاته الصوفية» وجسدتها في مثلث صوفيء الذي سأشير إليه في حينه»ء وألفيت 
أن هذه الرؤيا الصوفية» ليست خاصة به ولاهو خاص بهاء ولكنها جماعية؛ 
يصدر عنها عموم الصوفية كما يصدر عنها التلمساني» وقداستنتجت ذلك بحكم 
مطالعاتي الستابقة لسيربعض الصوفية ومقولاتهم وأشعارهم . 

رأيت أن الدراسة لاتستقيم» إلأبقراءة التلمساني في إطار حقل العرفانية 
الصوفية عموماًء وأن ذلك لايتم إلأبمعاودة الاطلاع الواعي والمنهجي للظاهرة 
الصوفية في شموليتها بوصفها ظاهرة اجتماعية متميزة في منطلقها المعرفي 
ولحررها اانكرد كك اراقع الممكن الذي ينبغي أن يكون بعد تغيير الواقع 
الكائن» على أن ذلك التغيير لايتم إلا بتغيير الذات الصوفية نفسها مما هي عليه 
من الحظوظ الدنيوية إلى ماينبغي أن تكون عليه من الحقوق المثالية التي سنْها 
الدّين الإسلامي . 

وتبعا لذلك فقد قرأت عموم شعر المشارقة والمغاربة» فمن المشارقة» قرأت 
شعر رابعة العدوية» وشعر ذي النون المصريء وشعر المنتجب العاني» وشعر 
ابن الفارضء وشعر ابن عربيء وتائية الغزالي» وتائية أحمد البدوي» وعينية 
الجيلي وغيرهم؛ ومن شعر المغاربة قرأت شعر عفيف الدين التلمساني و بعض 
شعر محمد بن علي ابهلول المجاجيء وتائية عبد القادربن محمد بن سليمان 
المشهور بسيدي الشيخ» وأربع قصائد لعبدالكريم بن محمد الفكون» وديوان سعيد 
بن عبدالله التلمساني المنداسيء وميمية محمد بن أحمد الشريف الجزائري» 
وموشحات أحمد المنجلاتي الجزائري الصوفية» ويائية محمد بن عبد الرحمن 
الأزهري الجزائري» وتائية أحمد التجاتي» وسينية حسن بن أبي القاسم بن باديس 
(-787)»؛ وبعض شعر الحراق التطواني من المغرب» وغيرهم؛ مما قد يضيق 
المجال بذكرهم» ممن قرأت لهم قصائد ومقطوعات في المظان الصّوفية . 

وانتهيت من كل ذلك إلى حصر بنية القصيدة الصوفية التقليدية» بالإضافة 
إلى الموشح الصوفيء متدرجاً في ذلك من الكل إلى الجزءء أي من بناء الهيكل 
العام للقصيدة» فالموضوعات (جمع موضوعة ) الجزئية التي يتضمنها الهيكل 
العام ويحتوي عليها بناؤه» فالأساليب والأدوات التعبيرية التي تتضمنها 
الموضوعات وتحتوي عليهاء فالمعاجم اللغوية التي تتضمنها الموضوعات 
والأساليب . 

ففي ما يخص الهيكل العام للقصيدة الصوفية» ألفيناه قد تجسد وتشكل في 
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قسمين أساسيين؛ لاتخلو قصيدة صوفية من انبنائها بهما معاً أو من أحدهما على 
الأقل» ففي حال انبنائها إلى جزعين» فإن أحدهما -الأول منهما غالباً - لابد أن 
يتضمن ((الفرق الأول))» وبالتالي فهو مبني إلى الغياب عن الحضرة: وآخَرُهما - 
الثاني منهما غالباً - لابد أن يتضمن ((الفرق الثاني))» وبالتالي فهو مبني إلى 
الحضور أو الغياب عما سوى الحضرة» وحينئد فالجزءان يشكلان بنية القصيدة 
تشكيلاً متقابلاً ومتبايناًء وفي حال انبنائها إلى جزء واحد مطرد وصريح؛ فان هذا 
الجزء إما أن يكون مبنياً كله إلى الغياب؛ وإما أن يكون مبنياً كله إلى الحضور. 
مع وجود. الطلال الإبخائية لبعد المناقظن» وحينئة” فقضناء الت الصتوفئ يتشكل 
على نحو من الأنحاء الآتية : 

- [ غياب ] [ حضور ] أو العكس. 

- [ غياب صريح ] [ حضور إيحائي ضمني ممكن ]. 

- [ حضور صريح ] [ غياب إيحائي ضمني ممكن ]. 

و فيما يخص الموضوعات ( جمع موضوعة ) الجزئية الصغرىء التي يمكن 
لجزء من أجزاء القصيدة في هيكلها العام أن يتضمنهاء ؛ فهي كثيرة و متنوعة» و 
لكن أحصيت الشائع منها و المتداول عادة بين الصوفية جميعاًء و هي 
الموضوعات التي ينطبق عليها مصطلح"' أيقونات" "1800115 " في لغة 
السييائيية» لخلافة المقنابية: التاضة :أو..شيه التامة يذخ ها"قذل عليه الموضنوضة: 
في تفاعل مفرداتها و تضافرها فيما بينها في واقع العيان» و بين المتصور الدلالي 
الصوفي» و من هذه الموضوعات الشائعة ما يكاد يكون خاصاً بقسم الغياب: 
كالطللء و الحنين» و الرحلة؛ و منها ما يكاد يكون خاصاً بقسم الحضور كالخمر 
المادية» و المقام و الحال؛» و منها ما هو مشترك بين القسمين كالغزل أو ما 
يعرف 'بالحب الإلهي". 

و أما فيما يخص الأساليب و أدوات التعبيرء فهي بطبيعة الحال تتأبى عن 
الحضعر #الاخصبا ى لذلك” ققد قيلدا معها ئها فعلداء,مع التوضوعات» إذ أحضها 
منها ما هو شائع؛ أو بالأحرى ما يقتضيه النص الصوفي و ما هو من طبيعته؛ 
وقد أحصينا من تلك الأساليب و الأدوات: التقابل و التمثيل والتجريد و القص 
بما فيه من سرد و حوار و عوائقء و التناص أو تداخل النصوص و نفاعلها. 

أما المعاجم اللغوية» فقد راعينا في إحصائها ما تضمنته الموضوعات من 
مفردات» فكان ما أحصيناه منها معجمان: أحدهما يجسد بمفرداته الغياب» و 
يتوزع إلى معجمات فرعية: معجم طللي ومعجم حنيني رخلي و معجم غزلي» و 
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العلاقة فيما بينها هي جامع الغياب في كلء و آخرهما يجسد بمفرداته الحضورء 
و يتوزع بدوره إلى معجمات فرعية: معجم غزلي و معجم خمري و معجم صوفي» 
و العلاقة فيما بينها هي جامع الحضور في كل. 

مع ملاحظة لا بد منهاء و هي أن هذا الوصف لتشكيل القصيدة الصوفية 
تشكيلا نمطيا موحداء على العموم» ينطبق على القصائد المعبرة عن التجربة 
الصوفية العملية» أكثر مما ينطبق على القصائد المعبرة عن التصوف النظري و 
فلسفته» أو المنظومات الصوفية» مما ليس فيه من روح الشعر شيء إلا الوزن و 
القافية» و ذلك مثل عينية ابن سينا المشهورة» و مثل منظومة عبد الرحمن 
الأخضري المشهورة أيضاً و التي نظمها في ذم التصوف الدعي و أدعيائه. 

إن ما قد يتبادر إلى الأذهان الآن» هو التساؤل عن العلة التي تشكلت 
بموجبها القصيدة الصوفية» ذات السلوك الصوفي العمليء. في عمومها هذا 
التشكل النمطي الموحد الذي أتينا على وصفه. و الجواب عن ذلك يرجع؛ من 
دون شكء إلى البنية الدلالية العميقة الموحدة أيضاء و التي يصدر عنها كل 
الصوفية في رؤياهم للعالم» وهي البنية التي تمّ استنتاجها من مجموع ما قرأناه من 
القصائد نفسهاء ثم من سلوك الصوفية العملي والنظري. 

فالقصائد كما سبق وصف بنيتها وجدناها إما أنها ترسم دلالة الغياب و 
تتجه نحو 'الحق"”؛ واما أنها ترسم دلالة الحضور و تلتفت نحو "الحق" و في كلتا 
الحالتين يتم رسم الدلالة من موقع "الخلق" إذ لم نجد من القصائد ما يزامن موقع 
"الحق"؛ و ذلك لأنها مرحلة "الجمع" التي يمتنع فيها كل شيء»؛ راسمة بذلك دلالة 
موحدة» على شكل مثلث,ء يوافق تمام الموافقة سلوك الصوفية العملي» فهم جميعا 
ينطلقون في سلوكهم من موقع الخلق» والذي يسمونه "الفرق الأول", ثم يتدرجون 
هذا تعور "الحو حيت يك ليع > الح وذ يه ته مز عيدو ووعودة إلى مود 
الخلق» و هو ما يسمونه "بالفرق الثاني"؛ و ذلك أيضا ما يوافق تمام الموافقة 
مقولات الصوفية النظرية» و نكتفي هنا بقول أبي مدين التلمساني: 

- من علامات صدق المريد في بدء إرادته؛ فراره عن "الخلق". 

- و من علامات فراره عن الخلق وجوده 'للحق". 

- و من علامات صدق وجوده للحق رجوعه إلى "الخلق" (18). 

وكما نلاحظ فإن الكل يعمل على رسم مثلث دلالي صوفيء أوفلنقل : إن 
المثلث الدلالي الصوفي هو الذي يعمل على رسم كل شئ وتشكيله وفق أبعاده 
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الثلاشة : [خلق ->»حق -> خلق]؛ ومما لاشك فيه أن هذا المثلث الدلالي 
الصوفيء الذي يصنع دورة التصوف العملي وسلوكه؛ يكون قد استمد كيانه 
وشرعيته من العروج النبوي» مما لاداعي لشرحه وتبيانه فالمسألة معروفة 
ومشهورة» كما يستمد كيانه ووجوده أيضاً من رؤيا صوفية أعمق؛ تتصور الوجود 
تصوراً مخالفاً لما نعتقدء فهو في نظرها واحد وإن بدا للعيان متعدداً إلى خالق 
ومخلوقء فليس ذلك التعدد الآ عبارة عن تخارج الفاعل في صورة القابل أوالمجلى 


ويستمد الصّوفية شرعية رؤياهم من عدد من الأحاديث النبوية» لعل أكثرها 
موضوعء من أشهرها وأكثرها اعتماداً» الحديث القدسي الذي نصه:((كنت كنزا 
مخفيا فأحببت أن أعرفء فخلقت الخلق ليعرفوني))(19)» ويتأولونه تأويلاً يفضي 
بهم إلى تقرير ((وحدة الوجود))؛ يمكن لنا أن نلخص ذلك التأويل الطويل في دائرة 


صوفية على النحو الآتي: 
[حق -> حب -> تجلٍ -> خلق -> حب -> عودة ->حق] . 
وهي الدائرة التي تتضمن المثلث الدلالي الصّوفي بداية من 


[خلق -> حب -> عودة -> حق -> عودة -> خلق] 
أي إن المتصوف-وكي يتسنى له تغيير المجتمع من حوله مما هو عليه 
في الواقع من حظوظ دنيوية» إلى ما ينبغي أن يكون عليه من حقوق مثالية- لابد 
له من أن يسعى هو أولاً إلى تغيير ما بنفسه من حظوظء عن طريق المقامات 
العرسيومة كن ملع الازكي قحو الحو حكى :جنم ل« الام بالحقء قم عرد إلسن 
الخلق أو المجتمع ليقوم فيه مغيرا الكائن إلى الممكن بالحق للحقء فهولايكتسب 
لقب " الولي" أو ' الولاية " ولايمارس سلطته الروحية على من حوله إلاإذا اكتسب 
شرعية الحق» وظهرت عليه مخايل ذلك في الخلق؛ وذلك بجريان " الكرامات " 
أوخوارق العادات على يديه؛ تماما كما جرت " المعجزات" على أيدي الأنبياء» 
تصديقاً لهم من الحق وتأييداًء فولي بلا ((كرامات)) دعي كالنبي بلا((معجزات))؛ 
وما تلك "الكرامات" للأولياء» و'المعجزات" للأنبياء- في نظر الصوفية - إلآ فعل 
الفاعل يصرفها على أيدي القوابل التي قامت بالحق للحق في دنيا الخلق» وغالباً 
ما يتمثلون في مثل هذا التأويل بقوله تعالى:((وَمَا رَميت إِذْ رَميتَ ولكنٌّ الله 
نَمَى)) (20 ) . 
على أن المتصوف الشاعرء وهو يتدرج في سلم المقامات والأحوال من 
موقع الخلق نحو الحق وفقا للمثلث الدلالي الصّوفيء غالباً ما يعبر عن هذه 
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التجربة السلوكية تعبير معاناة وغياب عن الحضرة الكلية» مع ما يحدوه في ذلك 
من أمل وما يدفعه من إرادة لتحصيل الوصالء وقد يصلء وأتناء الوأصول 
والاجتماع» والقيام بالحق بوصفه صفة من الصفات الإلهية» يعيش الواصل لحظة 
من لحظات الأبدية» ويغيب أثناءها عمّا سوى الحق» فلا مكان ولازمان ولاكلام 
ولا...» فإذا ما أدركه صحو الجمع عاد إلى الخلق وعادت إليه مألوفاته» وحينئذ 
يمكن له أن يعبّر عن تجربة الحضورء من موقع خلق الثاني؛ تعبير حضور 
بالالتفات نحو ما كان» فتصبح آداة التعبير عن هذه المرحلة مخالفة للاداة التي 
استعملها في مرحلة الغياب السابقة» ولذلك فإن الشعرالصوفيء كما تحدده التجربة 
الصوفية» لاشيء سوى شعر الغياب عن الحضرة الكلية» أوشعر الحضورء أوهما 
معاً متعاقبين في قصيدة واحدة» أو في ديوان واحدء وما عدا ذلك قد يكون نظماً 
في غرض من الأغراض المحيطة بالتجربةالصوفية العملية» فلا يخضع حينئذ 
لتصنيف المثلث الدلالي الصوفي الذي يرسم التجربة الصوفية كما يرسم تشكيل 
التجربة الشعرية المعبرة عنها والمجسدة لها . 

ومما نخلص إليه في هذا الجزء هو أن القصد من كلمة(( الرؤيا))(21 )هو 
البنية العميقة أوالذهنية أو الأيديولوجية أو المرجعية التدتصور رؤيا الصوفية 
للعالم» وهي الرؤيا التي ألفيناها ثابتة وموحدة بين جماعة المتصوفة عموماًء 
حصرناها في دائرة صوفية كبرى تلخص تصورهم الكلي للوجودء ودائرة صغرى 
متولدة عنها ترسم السّلوك العملي اللمريدء وتتحكم في تشكيل قصيدة التجربة 
الصوفية العملية تشكيلاً نمطياً محدداًء كما سندرسه . 

وأن القصد من كلمة((التشكيل)) هو البنية السّطحية أو اللسانية أو اللغوية 
التي تجسد الرؤياء والتي غالباً ما تكون قصيدة شعرية» وقليلاً ما تكون نصاً نثرياً 
فنياًء كشعر الأميرعبد القادر الصّوفي قياساً إلدمقامته النثرية الصوفية الوحيدة 
مثلا(22) . 

وأن القصد من"الواو"هو العلاقة التفاعلية بين الرؤيا والتشكيل» أو بين البنية 
العميقة التي تجسد((سيمانتيقية))الخطاب الشعري الصوفي ومنبعه.» وبين البنية 
اللسانية التي تمثل((سيمائية)) ذلك الخطاب الشعري الصوفيء وبيان أن التشكيل 
وفيّ في بناه للرؤياء لايخرج عن سياستها ولايحيد» ما دام نصاً متصلاً بالتجربة 
الصوفية العملية . 

ونهدف من وراء هذا العمل إلى تحليل بنية الخطاب الشعري الصوفي عند 
أبي مدين التلمساني بالخصوصء في إطار الخطاب الشعري الصوفي على 
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العموم؛ والى محاولة وضع خريطة لهذا الخطاب تكون منطلقا لقراءة أي نص 
شعري صوفي ومحاولة الاقتراب من فهمهء هذا الخطاب الذي قلما تجردت له 
الأقلام لقراءته بطريقة ما من طرق القراءة» مثلما تجردت لقراءة الخطاب العادي» 
على الرغم من أن تراثنا الشعري المغاربي عموماً والجزائري منه خصوصاً حافل 
بهذا اللون من الشعرء وربما غلب من حيث الكثرة والنضج الفني على اللون 
العادي منه . 

وفيما يأتي رسم بياني يوضح أقسامَ البنية الستطحية وأجزاءًهاء والبنية العميقة 
ومكوناتهاء مما سندرسه دراسة تطبيقية: 
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هوامش المدخل: 

([- 810 ه) في أنس الفقيروعزالحقيرء نشره محمد الفاسي وأدولف بالرباط:1956 . 
وأبوالعباس أحمد الغبرني (-704ه /) في عنوان الدراية بتحقيق أ.رابح بونار» 
الجزائ ر :1970 . 


وأبوعبداله محمد الملقب بابن مريم في البستان في ذكرالأولياء و العلماء بتلمسان» بتحقيق» 


د. محمد بن أبي شنب - المطبعة الثعالبية - الجزائر: 1327ه . 


والشيخ العربي الشوار في مقدمته لديوان أبي مدين التلمساني- مطبعة الترقي- 
دمشق:1935. 
والإمام عبدالحليم محمود-أبومدين الغوث -دارالمعرفةالقاهرة: .1985 

2-انظر:الغبريني-عنوان الدراية:.192 

3-تم حساب المدة الأولى بناء على الفارق بين تاريخ وجوده في بجابة: 531ه و تاريخ سقوط 
الدولة الحمادية: 547ه» و الثانية بناء على الفارق بين بداية الدولة الموحدية في الجزائ ر: 
7ه و تاريخ وفاته سنة 594ه. 

4 - مقدمة ديوان أبي مدين: .43 

5 - عبد الحليم محمود - أبو مدين الغوث :146 - 2147 و ديوان أبي مدين:43. و ابن مريم 
- البستان:.113 

6- انظر جزءاً منها: البستان:108-.114 

7- فهرس مخطوطات الكتب الظاهرية» رقم المخطوط: 1448 تصوف: 4130 و مجموع 
مخطوط في دار الكتب المصرية رقم:7./178 

8- فهرس مخطوطات الكتب الظاهرية:441/2 رقم المخطوط: .5103 


9- المصدر السابق:442/2 رقم المخطوط: 10045: و مجموع مخطوط بمكتبة الأزهر 
رقم:[622) 47217 و لم يرد فيه إلا ثمانية عشر بيت أي (18-1)» أوردها د.عاطف 
جودة نصرت في كتابه: الرمز الشعري عند الصوفية:359» ثم أورد بعدها خمسة أبيات 
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أخرى و قال:((وجدنا في الفتوحات الإلهية لابن عجبية بعض الأبيات المنسوبة إلى 
خمرية أبي مدينء رغم أنها غير مدونة في المخطوطة)) والواق ع أن الأبيات الخمسة 
المذكورة ليست من الخمرية في شيءء و لكنها الأبيات: (14-13-9-7) من قصيدة 
أخرى لأبي مدين في الديوان:59» و مطلعها :[تضيق بنا الدنيا إذا غبتم عنا]. 

0- انظر: مقدمة د . علي سامي النشار محقق ديوان الششتري- ص:7 - طبع الأسكندرية - 
,1260 

1 ديوان أبي مدين:75 » و ديوان الششتري: 396 ء و الجواهر الحسان - تحقيق - د.عبد 
الحميد حاجيات:39» طبع الجزائ ر:.1982 

2- ابن قتيبة - الشعر و الشعراء:15 مطبعة بريد - لندن:.1902 

3- د. وهبة رومية - الرحلة في القصيدة الجاهلية:171 مؤسسة الرسالة- بيروت- لبنان - 
الطبعة الثانية:.1979 

4- انظر ملخصاً لبعض تلك المحاولات: د. حسين عطوان- مقدمة القصيدة في الشعر 
الجاهلي- دار المعارف بمص ر:19270. و د. وهب رومية- شعرنا القديم و النقد الجديد- 
سلسلة عالم المعرفة- الكويت:.1990 

5- د. ايراهيم عبد الرحمن محمد - الشعر الجاهليء دراسة موضوعية وفنية: المقدمة 
[بتصرف) - مكتبة الشباب - الطبعة الثانية (د.ت ). و انظر قراءة مماثلة للسابق» 
للدكتور علي البطل- الصورة في الشعر العربي حتى القرن الثاني الهجري- دار الأندلس 
- الطبعة الثانية:. 1981 

6- انظر: د. نبيلة إيراهيم- قصصنا الشعبي من الرومانسية الى الواقعية- دار العودة - 
بيروت .12974 

7- الطاهر لبيب- سوسيولوجيا الغزل العربي: الشعر العذري نموذجأ- ترجمة: مصطفى 
المسناويي- دار عيون المغربية- المغرب- الطبعة الأولى:.1981 

8- نص أورده له ابن عربي في رسالة» تحقق لأول مرة و تنشر في مجلة البلاغة العربية 
المقارنة:16 العدد الخامس- القاهرة: .1985 

9- ابن خلدون- شفاء السائل لتهذيب المسائل: 59 تحقيق ابن ثاويت الطنجي- طبع 
اسطنبول:.1957 

0- سورة الأنفال- الآية:17. 
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1- يستعمل النقاد كلمة " الرؤيا" و "الرؤية" بمعنى واحد أو متقارب» و قد فضلنا استعمال 
الأولى على الثانية» لأنها في معناها أقرب الى الحلم» من حيث أن الثانية أقرب الى 
الرأي» و لأن التجربة الصوفية أقرب الى الحلم منها الى الرأي. 

2- انظر الصفحات الأولى من الجزء الأول من كتاب المواقف للأمير عبد القادر الجزائري. 


بيك 


-30- 


الفصل الأول: 


1- تمهيد: 

كان أبو مدين التلمساني صاحب سلوك عمليّء وقد مر في تجربته 
السلوكية بالمراحل الصوفية الثلاث: مرحلة الفرق الأول - مرحلة الجمع - 
فمرحلة صحو الجمع أو الفرق الثاني: وذلك وفق المثلث الدلالي الصوفي: 
[خلق ->ح حق -> خلق ]. فكان من المفروض أن يتألف خطابه الشعري 
و يتشكل بدوره في بنيته الكلية و معماره» بوصفه بنية لسانية سطحية » من ثلاثة 
أجزاء أو أقسام متباينة: قسم غياب أول - قسم حضور - فقسم غياب ثان » و 
ذلك قياسا إلى البنية العميقة: " المثلث الدلالي الصوفي" الذي يرسم طريق السلوك 
العملي؛ كما يسوس الكون الشعري المجسد لهذه التجربة. 

و لكن الإحصاء الذي أجريناه على شعره بالخصوصء ثم على الشعر 
الصوفي على العموم؛ دل - في مجمله - على أنه لا يتشكل إلا من جزءين 
اثنين: أحدهما يصور انبناء الذات السالكة للمغيوب» ويناظر مرحلة الفرق الأول 
أو مرحلة [ الخلق (1)] في المثلث الدلالي الصوفيء و آخرهما يصور انبناء 
الذات السالكة للمعلوم؛ و يناظر مرحلة الجمع أي الحضور أو مرحلة [ حق ] في 
المئلث المذكورء و لكن القول الشعري يستحيل في هذه المرحلة» و لذلك فهو 
ينزاح إلى المرحلة الثالشة: صحو الجمع أو الفرق الثاني أو مرحلة: 
[ خلق (2) ] في المثلث المذكورء أي إن الصاحي من جمعه يعبر عن المرحلة 
الثانية " الحضور " و يجسدها بالالتفات إليها من موقع الغياب الثانية» و ذلك 
بعدما يرجع إلى مألوفاته و حظوظه الدنيوية في الخلق» لأن مرحلة الحضور 
تمثل درجة الصفرء فلا زمان فيها و لا مكان» لا تعدد و لا لغة أو كلام؛ و 
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معنى ذلك أن البناء الهيكلي للخطاب الشعري الصوفي ذو بعدين فقط: أحدهما 
يجسد مرحلة الغياب الأول» و أخرهما يجسد مرحلة الحضور و لكن من موقع 
الغياب الثاني. 

على أن القصيدة الصوفية الواحدة» بله المقطوعة؛ قلما تجتمع فيها المرحلتان 
أو البعدان معاًء فغالباً ما ينتسج بعد الغياب الأول وحدة في قصيدة أو مقطوعة 
واحدة؛ و ينتسج بعد الحضور [ الغياب الثاني] وحده أيضاء و قد يجتمعان في 
بعض التجارب الكاملة اجتماع تقابل» كما هو الحال في تائية سيدي الشيخ؛ أو " 
نظم السلوك " لابن الفارضء أو مقامة الأمير عبد القادر النثرية» و لكن بعد 
الغياب الأول فيها يأتي في سياق وصف تجربة الحضور و سرد و قائعه التي 
تبدأ بالغياب و معاناته فالحضور ومباهجه ومعارفه. وكما هو الحال في المدائح 
النبوية التي ينظر فيها الصوفي إلى النبي - صلى الله عليه و سلم - نظرة 
روحية خالصة» بحيث ينبني المديح عادة إلى جزءين متقابلين: أحدهما يجسد بُعد 
الغياب ممثلاً في الذات الناقصة " السالك ". و آخرهما يجسد بُعد الحضور ممثلآاً 
في الذات الكاملة " النبي ". لينتهي المديح باجتماع الناقص بالكامل اجتماع 
توسل. 

و من حيث الكم في منظوم أبي مدين التلمساني خصوصا كما في منظوم 
الصوفية عموماء فإن الغلبة الغالبة هي عادة لمرحلة الغياب» ذلك لأن التجربة 
الصوفية العملية قلما يحظى فيها الصوفي بالحضورء فقد يظل ينشده في شعره 
دون فتح» لذلك فقد لا نجد لبعض الشعراء» في مجموع شعرهم الصوفي» قصيدة 
و احدة تمثل بعد الحضور و تناظره؛ و إن وُجدت فهي في حكم الترجي أقرب 
منها إلى حكم الحضور الفعليء كما هي الحال مثلا في تائية أحمد التيجاني. 

و لكن ما هو المبدأ اللساني الذي تعاملنا بموجبه في تصنيف بعض القصائد 
أو أجزاء منها إلى بعد غياب» و الأخرى منها إلى بعد حضور؟ لقد انطلقنا في 
ذلك من الكل المتدرج نحو الجزءء أي من الخطاب الأدبي الصوفيء فالقصيدة: 
فأجزاء القصيدة» فموضوعات " جمع موضوعة" القصيدة» فأساليبها ثم كلماتها أو 
معجمهاء و بالنظر إلى الكل في سياق التصوف و أجوائه» وذلك لأن الانطلاق 
العكسيء لا يوصل إلى إدراك الكل في نطاق الجزء بقدر ما يوصل إليه إدراك 
الجزء في نطاق الكلء أي إن إدراك الأجزاء وما تدل عليه» لا يتحقق إلآً بادراك 
الكل و ما يدل عليه في سياقه العام. 

إن الألسنيين أنفسهمء القدماء منهم و المعاصرينء لا يعتبرون الكلمة - 
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بوصفها جزءاً - وحدة دالة إلا بضم بعضها إلى بعض ضماً نحوياً في لغة من 
اللغات» و في سياق من السياقات» و معنى ذلك أن نضع في الحسبان أن الجملة 
المفيدة هي أدنى شيء في الاعتبار عند المخاطبة و التواصل و التوصيلء ثم 
النص بمثابة "الجملة الكبيرة"' في الخطاب الأدبي وفي سياق معينء؛ وهو ما عملنا 
به وجعلناه في الاعتبار الأول. 

أما ما جعلناه في الاعتبار الثاني» فهو مبدأ تقسيم الكلام إلى ضربين الذي 
أصله عبد القاهر الجرجاني و عمل به و ذلك في قوله: (( الكلام على ضربين: 
ضرب أنت تصل منه إلى الغرض بدلالة اللفظ و حده ... وضرب آخر أنت لا 
تصبل:هفة الى القدركن يدللة اللفهل و ده و لكان عدلك اللفظ على معنا 
الذي يقتضيه موضوعه في اللغة. ثم تجد لذلك المعنى دلالة تصل بها إلى 
الغرض ) (1). 

وربما يكون الجرجاني بمبدئه السابق أول من فرق بين النّص المغلق الذي 
ينتج المعنى فحسب, والنص المفتوح الذي ينتج المعنى ومعنى المعنى»؛ كما يكون 
بذلك أول من وضع اصطلاح:"المعنى ومعنى المعنى'والذي يروج في كتابات 
بعض الغربيين وعناوين كتبهمء فالنص المغلق هوما كان داله مكتفيا بمدلوله. 
بينما النص المفتوح هوما كان له مدلولان:نحوي ولا نحوي» أولي وثانوي.فالنحوي 
أو الأولي مدلول اصطلاحيء بينما اللانحوي أو الثانوي فمدلول مصاحب رشح 
عن المدلول الأولي؛ وربما اتسع رشحانه ودق مسلكه؛ فيكون بذلك النصّ مدعاة 
للاختلاف بين القرّاء في فهمه وتأويله» وللجرجاني تطبيقات على هذا المبدأء ليس 
هذا موضع الخوض فيه» ولكن تتمة للدنص السابق وتوضيحاً له نسوق قوله:(( 
واذ قد عرفت هذه الجملة» فها هنا عبارة مختصرة» وهي أن تقول المعنى ومعنى 
المعنى» تعني بالمعنى المفهوم من ظاهر اللفظ والذي تصل إليه بغير واسظة: 
وبمعنى المعنى أن تعقل من اللفظ معنّى ثم يفضي بك ذلك المعنى إلى معنى 
آخر كالذي فسرت لك)) (2) . 

وهو المبدأ نفسه الذي وجدنا الفرنسي'ما يكل ريفاتير" قد اتكأ عليه ليجعل 
منه أهم مبدأ في درسه السّيمائي» فالنص ولكي يكون ' جملة كبرى" أو" علامة 
كبرى " فهو إما أن يقول شيئاً ليقول لاشيء وهذا هو النص المغلق الذي يقابل 
عند الجرجاني الضرب الأول من الكلام؛ وهو إمّا أن يقول شيئاً ليقول شيئاً آخر: 
وهذا هو النص المفتوح الذي يقابل عند الجرجاني الضرب الثاني من الكلام؛ 
فيكون النص بذلك علامة كبرى لها مدلولان:نحوي ولانحويء أولي وثانوي» 
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أومعنى ومعنى المعنى؛ وقد نص ريفاتير على ذلك بقوله:((إن الأدب بقوله شيئتاًء 
يقول شيئاً آخرء ويمكن طرح القاعدة طرحاً متطرفاً-عن طريق قياس المخالفة- 
بالقول:إن الأدب عندما يقول شيئاً يقول لاشيء )) (3) . 

وأما ما جعلناه في الاعتبار الثالث؛ فهو إحصاء التصوص الشعرية 
وتصنيفها بحسب دلالتها الكلية الثانوية أو بنيتها العميقة والتي يعمل النصء 
بوصفه 'جملة كبرى " أو" علامة كبرى '؛ على إنتاجها والنّصّ عليها من خلال 
المعنى الأولي» أو فلنقل تعمل هي على إنتاجه» بحيث تكون هي الفاعل الحقيقي 
والصانع؛ وتكون بنية النص السّطحية هي القابل أو المَجْلَىء تماما كما يتجلى 
واجب الوجود في ممكنات الوجودءفي المعتقد الصوفيء إذ مهما تعددت ممكنات 
الوجود واختلفت»؛ فإنها في جملتها لا تعكس إلا فاعلية واحدة هي واجب الوجودء 
كذلك النصوص الشعرية الصوفية مهما تعددت وأختلفت؛ عند شاعر واحد أو 
أكثرء فإنها لا تعكس إلا فاعلية واحدة هو المثلث الدلالي الصّوفي المستكشف» 
بجملته أو جانب من جانبيه:بُعد الغياب أو بُعد الحضور. 


2 - بُعدُ الغياب: 

بعد الغياب هو المسافة النفسية الفاصلة بين [خلق (1) - حق ] في المثلث 
الدلالي الصّوفيء وهو بداية السّلوك العملي الذي ينجذب فيه المريد إرادياً» أو 
المراد لاإرادياًء انجذاباً حبّياً نحو الحق بَعْدَ المعرفة الأولى والتي يرى 
القوم (4) أنها حَدثت في الأزل وعالم الخفاء والأظلة» قبل فعل 'كن " الإلهي 
وقبل الذر الروحي والنفخ في عالم السّوىء أي إن ذات المريد كانت أحبت بعد 
معرفة» وتلك المحبة الأولى هي التي تدفع المريدء في عالم الغيرء ليعرف معرفة 
ثانية وهي المعرفة التي لا تتم دون قرب وحضور أخرء يسعى المريد إلى تحقيقه 
عن طريق المجاهدات النفسية التي يمحو بواسطتها حظوظه الدنيوية ويثبت 
كفرقه الأرلية» متدريا في التقامانة رالأهران + 

ولأبي مدين التلمساني قصائد كثيرة» تصور بعد الغياب أو ما يسمى عند 
الصوفية " الفرق الأول" منها قوله (5) [الطويل]: 
كَذْلَلْتْ في البْلْدَانِ حينَ سني وَبِت بأؤجاع الهوَى أتقنَبْ 
ولكن لى قَلِآ تَمَلّقَه ألهوى قلا ألعَيْثلُ يَهِنَا لى ولا الموث أَقَرَبْ 
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كَعْصْفورَةٍ في كف طفَلٍ يَضُمُهَا تَذُوقْ سِيَاقَ المَوْتِ والطفل يَلْعَبْ 
فلا الطفلٌ ذُو عَفْلِ يَحِنُ لِمَا بها ولا الطيلز ذو ريش يَطيرُ فَيَذْهَبُ 
تَسَمَيْتُ بألمجنون مِنْ أَلَمِ الهقوى وَصَارَتْ بي الأمثشال في ألحَي تُضْرَبْ 
قَيَا مَعْشَرَ ألعُشّاق مُوتوا صَبَابَةَ كما مات بالهجران فَيْسُْ المُعَذّبْ 


قرأ أحد المريدين شعر شيخه الصوفي فبدا له فيه غيرما اعتقدء فقال الشيخ 
لمريده: (( إن فتشت في شعري عن الحب الجسداني فسوف تجده. 
وان فتشت عن الحبّ الصّوفي فسوف تجده أيضاء ولكن بالقدر الذي أنت عليه)) 
(6) . 

هكذا تبدو قصيدة أبي مدين التلمساني» لا شئ باد فيها من القرائن اللفظية 
التي تمنع من إرادة الدلالة الأصلية للملفوظ, ولا شئ فيها يمنع من حملها على 
أنها في الحب الإنساني أوالجسداني كما قال الشيخ:؛ ولذلك لابد من الاعتبار 
الأول-السّابق-الذي وضعناه في الحسبان» وهوقراءة القصيدة في سياق الخطاب 
الصّوفي على العموم» وخطاب أبي مدين في كامل ديوانه على الخصوصء ولابد 
من اعتبار الشاعر في حد ذاته» فلونسبت القصيدة إلى غيره ممن لاصلة لهم 
بالتصوفء لتغير الأمر كثيراء ولقرئت القصيدة قراءة مخالفة تماما لما يفرضه 
الحيز الضرقي والشا عرالصوفى؛ يوضفهها كريكين :من قراءتيا قراءه ضوفيه 
فمن نادى'بموت المؤلف"ينبغي أن يراجع حسابه . 

واذا كان الأمر كذلك؛ فلا بد إذن من الاعتبار الثاني» وهو أن القصيدة» 
بوصفها((جملة كبيرة)) أو((علامة كبيرة)) تعد من الضرب الثاني من الكلام الذي 
يقول المعنى ومعنى المعنى(حسب الجرجاني).» أومن الكلام الذي إذا قال شيئا 
قال شيئا آخر(حسب ريفاتير)» أي دال له مدلولان:أولي أونحوي يفهم من ظاهر 
اللفظ بغير واسطة هو((الحب الإنساني))؛ وثانوي أو لا نحوي مصاحب تصل 
إليه عن طريق الاستدلال والتأويل بواسطة المعنى الأولي هو((الحب الإلهي))؛ 
وكأن القصيدة» بوصفها جملة كبيرة» مجاز لغوي علاقته المشابهة بين حقيقة ما 
تدل عليه من((حب إنساني)) ومجازما تدل عليه من((حب إلهي))؛ مع وجود 
قرينة-السّياق الصّوفي والمتصوف-مانعة من إرادة المعنى الحقيقي للدال؛ 
وصارفة إلى إرادة المعنى المجازي له . 

فالقصيدة إذن هي بمتابة((استعارة كبيرة)) تصريحية قائمة على علاقة 


2 


التناظر والتمائل بين الشبيه المصرح به أبداً والأصيل المطوي أبداًء والشبيه عادة 
ما يستعار وينسج من عموم بنية القصيدة العربية التقليدية أوالموشح, والأصيل 
عادة وغالباً ما يطوى لأنه ذوق خاص لتجربة خاصة: ولأن الأذواق فى عمومها 
لالغة لها مخصوصة بهاء إلا ما تعارف الناس عليه كالحلو والمر والحار» وما 
شابه ذلك» فلاغرابة إذن ألا تكون للتصوفء, وهو ذوق خاصء لغته الخاصة به. 
التي تجسد مواجيده وأذواقه تجسيداً أصيلاًء على الرغم من طول الحقبة الزمنية 
التي مرت بها التجربة الصوفية» ما عدا بعض الاصطلاحات المأخوذة من واقع 
اللغة الاجتماعية المعروفة» مما رفعه المتصوفة إلى أجواء صوفية وتعارفوا على 
دلالاتها فيما بينهم. إذا ما حاولنا الآن أن نقترب من معرفة معنى المعنى أو 
الأصيل الذي دل عليه المعنى أو الشبيه» فلن يكون اقترابنا منه إلا بمقدار ما 
يحاول دارسٌ المواءمة بين إيقاع أصوات الدوال بوصفها مسموعات, و دلالاتها 
بوصفها مفهومات» في نص تعبيري معينء كالذي بين أيديناء و إلا بمقدار ما 
يكون عليه الدارس لهذا الشعر ملما بالمعرفة الصوفية في عمومهاء مما يساعده 
على الربط بين الشبيه و الأصيل من جهة» و على إبراز الموقف الاجتماعي 
الصوفي من جهة أخرىء و الذي سنحاول مقاربته في خاتمة هذا البحث. 

لقد سبقت الإشارة في بداية هذا الجزء إلى أن مصدر الأرواح كلها هو عالم 
الأمر و الملكوت» حيث كانت تنعم بالقرب من الله» و حيث عرفته فأحبته و 
تعلقت به تعلق الجزء بكله» من حيث كونها لطائف ربانية و أمانات روحانية» ثم 
إن الله خلق العالم المادي؛» و عرض الأمانات منه على السموات و الأرض و 
الجبال» فأبت حملها إشفاقاء و رضي بحملها الجسد البشري الجاهل بأمرهاء كما 
في قوله تعالى: (( إِنَا عَرَضْنَا الأَمَانَةَ عَلَى السّمَوَاتِ وَ الأَرْضٍ وَالجِبَالٍ فَأَبَيْنَ أن 
يَحمِلتَهَا وَ أَشْفَفْنَ مِنْهَا وَ حَمَلَهَا الإنْسَانْ إِنَهُ كَانَ ظلُوماً جَهُولا)) (7) . 

و بذلك استودع الله لطائفه الربانية في الأجسادء و أمرها أن تسعى في ملكه 
لاكتساب الكمالات و بين لها طريقهاء و نهاها أن تتبع غوايات الشيطان و 
ضلالاته» و لما كان عالم الملك (( عالم المتضادات بمقتضى خلقهء كانت 
الآثار الراجعة إليها من أفعالها على نوعين: منها ما يكون مشيئاً لها نحو الكمال 
و معيناً عليه» و هو الخلق الزكي و الحسنات؛ و منها ما يكون عائقاً عن الكمال 
و صارفاً عنه و هو الرذائل و السيئات؛ فإن كانت الآثار المستفادة آثار الخير و 
الزكاء زاد فيها تطلعنا نحو الكمالء و إقبالاً على الخير ... فلا تزال كذلك 
تتضاعف الزيادة عوداً بعد بدء» حتى ترسخ صفات الخير المتكلفة بالكمال» و 
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تستولي على أمره و تتهيأ به لسعادتها الآجلة؛ و إن كانت الآثار المستفادة أثار 
شرور و رذائل أخرى ... و لا يزال أيضا كذلك إلى أن تنتهي إلى شقوتها 
الكبرىء إلا أن يمن الله برحمته)) (8). 

وإذ كان النوع الثاني من الناس تزداد أرواحهم بعداً عن الله و عن حبه و 
التطلع إلى معرفته معرفة ثانية بسبب ما اكتسبت أيديهم من سيئات و رذائل» فإن 
النوع الأول منهم تزداد أرواحهم قرباً من الله و من محبته و الشوق إليه و التطلع 
إلى لقائه و معرفته ثانية بسبب ما اكتسبت أيديهم من حسنات وكمالات؛ على أن 
حقيقة القرب هنا هي (( بالمعنى و الحقيقة و الصفة لا بالمكان و المسافة)) (9) 
؛ ويستشهد الصوفية بإمكانية ذلك بعدد من الأحاديث؛ منها قوله صلى الله عليه 
و سلم حكاية عن ربه عز وجل: (( من تقرب إليّ شبراً تقربت إليه ذراعاً)) (10)»؛ 
و قوله: (( لقد طال شوق الأبرار إلى لقائي و أنا إلى لقائهم أشد شوقاً)) (11)» 
و غيرها من الأحاديث القدسية الممائلة(12). 

و إذا كان الأمر كذلكء فإن أبا مدين التلمساني يعد من الصوفية الذين 
سعت ذواتهم إلى التقرب من الذات العليا سعي مجاهدات عملية» و تعد قصيدته 
السابقة من بين قصائده التي تجسد جانبا من جوانب "الحب الإلهي" هو شوق 
الذات الصوفية إلى لقاء الذات العلية» و تبرم من الفراق الذي حدث في عالم 
الأمرء و شكوى من عالم الخلق الذي وجدت نفسها فيه مكبلة بأغلال الحظوظ 
البشرية» مثلها في ذلك مثل السبية التي سبيت و أبعدت عن موطنها و أهلها. 

و يعد الشطر الأول في البيت الأول من القصيدة:[ تذللت في البلدان حين 
سبيتني] مفتاح القصيدة كلهاء و الذي يومض إلى مرحلة المعرفة الأولى المتبوعة 
بالمحبة الأولى في عالم الأمرء قبل النفح و الذر فالانفصال و البعاد إلى عالم 
الأجساد؛ و يعد الشوق إلى المحبوبء الذي ينتجه فضاء النص الشعريء تعبيرا 
عن الحركة الوجدانية التي تدفع الذات المفصولة إلى وصال ما انفصلء و 
استرجاع ما كان من التجليات الإلهية في عالم الأمرء فالشوق إلى لقاء المحبوب 
بهذه الصفة في النص ٠‏ لا بد أن يكون تالياً لإدراك سابق و إلا فهو مجرد زعم 
(( لأن ما لايدرك حقيقة بوجه لا يشتاق)) (13). 

و نخلص في هذا الجزء إلى أن القصيدة هي عبارة عن علامة كبرى لها 
دال هو توالي ملفوظات النص و مسموعاته؛ و مدلول أولي هو توالي المفهومات 
التي تشكل نواة مفهومية واحدة» في إطار الحب الإنساني» محورها " محب - 
فحوف أت العلاقة نبيهها غلكة اتصال ودغيات» رغاد الحده عل هوف 


تمت 


و تعلقه به وشوقه إلى لقائه» هو جانب من جوانب "الحب الإلهي" محوره 'محب 
< يحوت" أ االذات الفدوفية و الذاك العلنة ى الحلافة ينين حلاقة الاتقصيان 
الأمري و غياب الذات الصوفية في عالم الغيرء و تعلقها الشديد بعالمها الأصلي 
و شوقها إليه» و العلاقة بين المدلول الأولي والمدلول الثانوي علاقة مشابهة تكاد 
تكون تامة» إذ لا فرق إلا من حيث الاعتبار» و القرينة حالية أو سياقية» لا لفظية 
إلا ما قد يفهم من قوله:[ و لا الموت أقرب] في البيت الثالث» و الذي قد يعني 
الموت الاضطراري ووقد يعني الموت الاختياري "الفناء عما سوى الحق؛ و 
كلاهما طريق إلى الحق. 

و إذا كان الأمر كذلكء فلا بد إذن من الاعتبار الثالث و الأخيرء و هو أن 
هذه القصيدة تجسد جانباً من جوانب المثلث الدلالي الصوفيء» بوصفه بنية عميقة 
كلية» هو جانب: [ خلق (1) حق ]» ومن ثمة فهي من صنف شعر بُعد الغياب» 
أو بُعد "الفرق الأول". الذي يعد أبداً هو الفاعل و القصيدة أبداً هي القابل أو 
المجلي. 

و من القصائد الممائلة للسابقة و المناظرة لها في رسم بُعد الغياب» و التي 
تتعدد من حيث القوابل و المجالي» و لكنها واحدة من حيث الفاعل الحقيقي و 
القائل» قول أبي مدين التلمساني (14) [ المجتث ]: ش 


تؤئلاك حهمامكن ودَي وج جتجا]إ ل تين 
وَلآحَدَاقهقطْحخحلد 0 ا 0 - 
ياحَادِيَ العهيس مَهْلاً هذل خنزك فصي الخحي أنالا 
حَث قَنُهُمْ قم* 5 ل ق: د العشق سيلا 
ففْأيْتَكفْ تْوَحِئلْتُ كيسية لشين قسة تخا 

عض كه فس بابي فَسِزت بالسبي أفلا 
ظهزت لي بجمال لاتتحجري ذو متححدد 
فأنت زوجيو جشمي لاتشسحرة ع 1لا 
حَنّى إًًا هَاتَجَِلَى ههَوَاكَ في قبي خحلا 


38ت 


القصيدة لا تختلف عن السابقة من حيث كونها تجسد ظاهرة الحب 
الإنساني» و لكن وباعتبار السياق الصوفي الذي تندرج فيه و تسير في مسارهء 
فهي في الحب الإلهي؛ من حيث كون الحب الحسي يعبر عن علاقة إنسان 
بإنسان آخر في عالم الحس و الواقع» و من حيث كون الحب الإلهي يعبر عن 
علاقة (( الروح أو القلب أو النفس أو الأمانة)) (15) بالروح الأمري في عالم 
الأمسق 1 المعو كاه قصيان رلك رمزاً على الثاني و دالاً عليه لعلاقة المتتابية 
بينهما في الدلالة الكلية كما في أجزائها أيضاًء وهذا الاعتبار الذي هو دلالة شيء 
حسي على شيء آخر ذوقي» ليس خاصا بأبي مدين في شعره؛ و لكنه عام فيما 
بين الصوفية» جاء نتيجة تواصل و تفاعل فيما بينهم» حتى أصبح عادة لغوية 
متعارفة فيما بينهم جميعاً. 
وربما كان من المناسب - في هذا السّياق - أن نستطرد قليلاً إلى ما 
قبل أبي مدين» حيث بدأ التعبيرعن الحب الالهي تعبيراً مباشراًء وكانت رابعة 
العدوية الزاهدة (-185) أول من دعا إلى محبة الله دعوة صريحة وجريئة» على 
الرغم من شدة معارضة الفقهاء لذلك؛ مدعين أن الحب إنما يكون من إنسان 
لإنسان» لامن إنسان لله فالإنسان خليق به أن يطيع الله لا أن يحبه(16)» 
وعبرك عن ذلك صبراحة يقولها (17): 


أُحِبُك حْبَيْنِ دحب الهَوَى فَكْبسَنا لأتمك أفصل لذاكها 
فَأْمَا الذي هْوَحُبُ ألهوَى فَشغلِي بذكرِكَ عمَّن سوّاقا 
وَأمَا الذي أنت أهذلّنته فسنت أرَى الكَوْنَ حَتَى أزاقا 
قَمَا الحمد في ذَا ولا ذَاكَ لي وَتَكِن لَك ألحَفْد في ذا وَذَاكَا 


ولها غير ذلك من المقطوعات(18)في الحب الإلهيء» ولكن أجرأ كلامها 
وخروجها فيه عن المألوف؛. هو إقرارها أنها ما أحبت الله خوفاً من نار ولاطمعاً 
في جنة؛ولكن محبة فيه وشوقاً إليه» أي حب بلا علة قالت:((إلهي» إذا كنت 
أعبدك رهبة من الثار فأحرقني بنار جهنمء وإذا كنت أعبدك رغبة في الجنّة 
فأحزمئيها: وأما إذا كنت أعيدك من أجل محبتك لا تحرمقي يا إلهي من جمالك 
الأزلي)) (19).ومحبة الله بلا علة عند الصوفية هي أعلى درجات 
المحبّة. ((تولدت من نظرهم ومعرفتهم بقديم حب الله تعالى بلا علّة, فكذلك أحبوه 
بلا علة))(20). 
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وبذلك فقد فتحت رابعة العدوية الباب واسعاً لمن جاء بعدها من الصوفية 
ليفيضوا في الحب الالهي والتنظير له» فكان منهم:معروف الكرخي(-200ه)وكان 
من موالي علي بن موسى الرضا(21)» والحارث المحاسبي البغدادي(-243ه), 
وذو النون المصري (-245ه).» وأبوحمزة محمد بن إبراهيم الصوفي البغدادي(- 
9ه)وغيرهم مما يضيق المقام بذكرهم»؛ وكان أغلبهم شعراء يقولون المقطوعة 
والأخرى» وقلما يقصّدون القصائد. 
وكانوا ينظمون حلقات سماعء يختار"القوّال " من المقطوعات الشعرية الغزلة 
ما يوافق نوازعهم الصوفية» فينشدها بين أيديهم» فيتواجدون لها و يتراقصون, 
ولذلك اختلط عندهم الإنشاء بالإنشاد» ومعناه أن القطع الشعرية تصلح لأن تدل 
على الحّب الحسي كما تصلح لأن تدل على الحب الإلهي؛ فقد روي أن الحارث 
المحاسبيء تواجد وبكىء عندما أنشد منشد أو قوال بين يديه هذه الأبيات التي 
ليست من التصوف في شئ(22): 
عَجأال وي وَلترككلي وطنسساً فيسسسه حَبيبسسسي 
ومن ذلك أيضا ما يُروى عن السّريّ السّتقطي(-257ها/أنه دفع إلى الجنيد 
رقعة» وفتح الجنيد الرقعة فإذا فيها مكتوب:سمعت حاديا في البادية يحدو 
ويقول (23): 
أَيْكيء وهل تذرين ما يُبْكيني 
أَنْكي حذاراً أن تفارقيني 
وتقطعي وَصلِي وتَهْجُريني 
وما زال الشعراء العتضيوقه ينشئون المقطوعة والمقطوعتين» أوينشدون لغيرهم 
من المقطوعات ما يناسب أحوالهم الصوفية» حتى استقامت لهم القصيدة الصوفية 
في الحب الالهي» متولدة من رحم قصيدة الحب الإنساني» مبتعدة في تعبيرها عن 
المباشرة» مقتربة من الإيحائية أحياناء وموغلة في الرمزية أحيانا أخرى» بحيث يقرأ 
القارئ القصيدة» فلا يشك لحظة في أنها قصيدة غزلة عادية» خصوصا إذا شبب 
فيها بالمرأةه وصور جمالها الكامل» وصور تذلل المحب وتمنع المحبوب» وعرّض 
بالواشين» كما هو الشأن مثلاً في قصيدة المنتجب العاني المتوفى سنة(400ه)إذ 
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يقول(23): 

وَرْبَ أَفيِفَ سَاجي الطَّرْفٍِ مُعْتَدِلٍِ ‏ أَعَنَّ أخوّى دقيق الخضر واهيه 
أعاز أمّ الطّلاً من غنج مُقلَتِه وَعَلَّمَ البان ضّزباً مِن تثتّيه 
تَجِمَعَتْ فيه أَؤْصّاف: مَفَرَقَةُت في الثاس فَازْدا د غجباً من تناهيه 
لنت مِنْ بَعْدٍ عِزِي في هَواهُ إلى أَنْ صَار يُسْخِطني تيهاً و أنضيه 
قالوا:إلى عَم ثلآطف فَقُلث لَهُم 2 مئةالدلال ومنى أن أُدَاريه 
حَتمْتُ متمعي و طَزفي في هَواه فَلَْ ١‏ أنظز سِوَاه ولا أضغي لواشيه 


وكما هو الشأن مع أبي مدين التلمساني الذي يعد من الأوائل في المغرب 
ممن قصد القصيدة في الحب الإلهي التي لاتباين قصيدة الحب الإنساني في 
البناء والدلالة الآ من حيث اعتبار السّياق الصّوفي؛ ومن حيث بعض القرائن 
اللفظية والدلالية القليلة التي تستوقف القارئ المتأني من حين إلى آخرء والذي 
نعود إليه والى قصيدته السّابقة في ضوء هذا الاستطراد الذي أبان عن تقاطع 
الحب الإنساني بالحب الصّوفي إلى حد اللاتباين» لتشابه التجربتين في العلاقات 
الحسية منها والروحية. 

واذا ما حاولنا أن نستنبط العلاقات الروحية التي دلت عليها العلاقات 
الكدفية في قصميدة أن معين التايفة وجب علينا: أن اماك بين خلاقات يفن 
النص الستطحية وعلاقات البنية الدّالة العميقة التي قالها النص عندما قال شينّاء 
فعلاقة المحب بالمحبوب هي أولاً علاقة معرفة حاصلة في زمن ما ومكان ماء 
وهي العلاقة التي أدت إلى وجود علاقة أخرى هي تعلق الذات الشاعرة بالآخر 
تعلق محبة وشوقء ثم إن هذه العلاقة الأخيرة ازدادت توتراً لما كانت علاقة 
انفصام وانفصال بين الذات المحبة والآخرء جعلت من الأول في شوق شائق 
لاينتهي إلى حد معينء وكان هذا التعلق والمحبّة نتيجة انطباع جمال المحبوب 
في قلب المحب وتمكنه منه لما تجلَّى له المحبوب بجماله وجلاله عند اللقاء 
الأول والمعرفة الأولى. 

وتلك العلاقات التي تشكل سطح البنية الأسانية وتتحكم في توالي مدلولاته 
الأولية» ما هي الآ علاقات مشابهة للبنية الدالة العميقة ورمز عليهاء وهي البنية 
التي تحددها نظرية المعرفة الصّوفية التي تتلخص في أنها:( محبّة بين معرفتين) 
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أي: [معرفة فمحبة فمعرفة]» فالمعرفة الأولى تحققت للأرواح في عالم الأمر 
والملكوت لما تجلى لها الحق بجماله وجلاله قبل نفثها في عالم الملك والأشباح: 
فأحبته بلا علَّةَ» وانطبع ذلك الحب في جبلتها وفطرتها في الأزل» ولم يزل حتى 
وهي في عالم الملك والمشاهدة» وتلك المحبّة التي جبلت الأرواح عليها هي التي 
تدفعها إلى محاولة معرفته معرفة ثانية شهودية انطلاقاً من عالم الأشباح» ولن يتم 
لها الوصل المأمول إلا بالمجاهدات النفسية المخصوصة. 

فالعلاقة الأولى بين الذات المحبة والذات المحبوبة هى علاقة معرفة أولى 
متبوعة بعلاقة ثانية هي المحبّة» أي (عرف ربّه فأحبّه)» ومن القرائن اللفظية على 
ذلك في النصء قوله: (لولاك ما كان ودّي) » وقوله (يا حادي العيس مهلا) بحيث 
رمز بالحادي على (القلب) أو (الأمانة) المودعة في الجسد والذي رمز 
إليه(بالعيس) وحيث سأله سؤال تقرير وعتاب:( هل جزت بالحيّ أم لا)» والحيّ 
هنا وحسب السّياق هو عالم الأمرء حيث كانت الذات قبل أن تكون في عالم 
الملك؛ وقوله:( عشقتهم فسبوني) إشارة إلى علاقة المحبّة بعد المعرفة الأولى؛ 
وقوله (فأين كنت وجئت) سؤال تقرير وتحسّرء على ما كان عليه في عالم الأظلة 
حيث (حبيب له قد تجلّى). وكيف أصبح في عالم الغير مفصولاً مغيباً» و قوله : 
( ظهرت لي بجمال ) إشارة إلى تجلي الحق بجماله على الأرواح في عالم الأمرء 
وقوله (فشربي زاد وعلاً) إشارة إلى المحبّة المنطبعة في قلب المتجلّى له. 

فالنص لم يعبر عن الدورة الصوفية بكاملهاء وبالتالي لم يجسد نظرية 
المعرفة الصوفية بكاملها كما رسمناها فى المثلث الدلالى الصوفىء ولكنه جسد 
شقاً منها هو بعد الغياب المحصور في المسافة النفسية بين: [ خلق (1) حق ] 
أي إن الذات الصوفية و من مقام خلق أو الفرق الأول» و بدافع المحبة الحلاصلة 
من التجلي الأول و المعرفة الأولى» تصبو إلى التجلي الثاني و تتوق إليه 
لمطالعة جماله و جلاله و معرفته معرفة حضورية أخرىء و بالتالي فالنص 
بكامله يصنف في حيز بُعد الغياب. ْ 

و من قصائده التي ينتظمها "بعد الغياب" أيضا قوله (24) [الطويل]: 

تَمَلكثم عَقَلِي و طَزفي و مَسْمَعِي 

ق روحي وأخشائي و كُلّي بأجْئْعي 
ق تيّفثموني في بَديع جَمَالِكُمْ 
وَلَمْ أذر فى بَخر ألهوى أيُنَ مَوْضِعِى 
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ق أؤصَ يتموني لآب ونح بِسِرَكْم 
نهاَبمَاأخْفِي تقيض أَذئيي 
وَآكَافقِي صَبْرِي وَفَلَّ تجَلُْدِي 
وَ فْارَقني تؤمي و حرفت مَضْجَعهي 
جَقَؤْنيء وَ قَالوا: أنت في الحبٌ مدعي 
يُزكون دغواي إِذا جنث أذّعي 
سهادي و وَجْدِي و اكتتابي و لوعَتِي 
و شؤقي و سُقمِي و اضؤراري و أذمعي 
2 
وفتن عكست الى أحتن الوم 
قَ تَبهِيهمُ عَبْتِي و هُمْ في سَوَدِهَا 
و يَشْكُو النَوَى قَلْبِي و هُم بَيْنَ أضلْعي 
فِإن طلبوني في حُقوق هَوَافُمُْ 
فإئي فقيزة لا على و لمعي 
إِنْ سَجَنوني في مجون جَفَاهُمْ 


د له عأ يهم بالشفي | و 


إن ما قلناه عن القصيدتين السابقتين يمكن أن ينطبق على ما يمكن أن 


نقوله عن هذه القصيدة» فهو و إن اختلف في مقادير الفهم و التأويل» لا يختلف 
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من حيث كونه يدور حول تبيان حقيقة و احدة عبر عنها التلمسانيء مثلنا في 
ذلك مكل الشاعر .يعسن عن حفيقةئ احذة يطرق مخلفة: تكذر قصباكده والمحتى 
واحدء و لولا أنا بصدد الدلالة على ما افترضنا من أن العدد الأكبر من قصائد 
التلمساني يندرج في حيز بعد الغياب» و القليل منها يندرج في بعد الحضورء و 
أن الافتراضء و لكي يصح و يثبتء لابد من استعراض أكبر قدر ممكن من 
النماذج» مع الاشارة إلى بعضها الآخرء لولا ذلك لكنا اكتفينا باختيار واحد و 
بنموذج واحد من هذا اللون من شعره. 

والحق أن هذه القصيدة أشد حرارة في وصف عاطفة الحب المشبوبة من 
السابقتين» و أنه نحا فيها مناحي الشعراء الغزلين الذين يعبرون عن مقدار حبهم 
و شوقهم إلى محبوبهم» بمقدار تيهانهم؛ وفناء أجسادهم باصفرارها و نحولها و 
سقمهاء كدليل على صدق العاطفة و فيضهاء و كدليل أيضا على أن العلاقة بين 
المحب و محبوبه هي علاقة انفصال و هجران و تمنع المحبوب عن لقاء محبه 
فواضنالة: 

و لقد و جد التلمساني في التعبير عن الحب الإنساني المشبوب» بوصفه 
تجربة عشقية و فنية واقعية معروفة» الشبيه في التعبير عن الحب الإلهي المتيّه. 
بوصفه تجربة صوفية و فنية لا واقعية و لا معروفة:؛ إلا لمن ذاقها أو سعى في 
سبيلها من أمثاله من الصوفية» والجامع بين التجربتين: هي علاقة الانفصال و 
الغياب في كلء و ربما كان التذكير بأن المحب في التجربتين لا يمكن أن يحب 
إلا إذا كان قد عرف محبوبه مسبقاً و تعلق به لمّا رأى ما رأى من جمال؛ من 
تحصيل الحاصلء و ضربا من منطق الجملة المشهورة عند القوم: "عرف ربّه 
فأحبّه" و غاب المحبوب» بفعل حظوظ المحب البشرية» فتعلق المحب به تعلق 
حب و عبودية» ينتظر اللقاء ليعرفه معرفة ثانية شهودية» و في هذا الجانب يقول 
أحد المتصوفةالمعاصرين (25) عن متصوف قديم تلون في مقام الغياب كما 
تلون التلمساني: (المحبة فيض الجمال و تمرته» فإذا ظهر الجميل كان العشق» و 
إذا غاب الجميل كان الشوق» و لابد للمحب من جهاد في سبيل الحبيب حتى 
اللقاء» فإذا كان اللقاء ثانية» كانت السعادة الكبرى)(25). 

و القصيدة في جزئها الأول و حتى حدود البيت السّابع» ليس فيها من 
القرائن اللفظية ما يفيد أنها في 'الحب الإلهي', و لكن و ابتداء من البيت الثامن 
من قسمها الثانى» بدأ التلمسانى ينحو نحو الدلالة الصوفية المباشرة» مما يعتبر 
قزينة ذالة تعلق .أن القصنيدة ليست من 'الخيه الإساني؟ فى شي دان ذلك :في 
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قوله:" ...و هم معي" و " ...و هم في سوادها" و " ...و هم بين أضلعي" و " 
دخلت عليهم بالشفيع المشفع"» و هو ما يحتاج إلى تأويل قد يطول. 

و نختصره في أن المحبوب الذي يتشوق المحب إلى لقائه» ليس بعيداً عنه 
في الأرض و لا في السماءء و لكنه في قلبه و جوانحه» و يروي الغزالي في ذلك 
بعض الأحاديث؛ منها ما قيل لرسول الله صلى الله عليه و سلم: (يا رسول الله: 
أين اللهء في الأرض ألام في السماء؟ قال: في قلوب عباده المؤمنين)» و منها 
الحديث القدسي ( لم تسعني أرضي و لا سمائي و وسعني قلب عبدي المؤمن 
اللين الوادع) (26): و مثل ذلك في القرآن العظيم: ( وَ نَحْنْ أَقْرَبُ إِلَيْهِ مِنْ حَبْلٍ 
الْوَرِيد) (27) . و قد حيل بين المحبوب و بصيرة الذات الصوفية ما هي عليه من 
حظوظ بشرية عبّر عنها بقوله في البيت الأخير"و إن سجنوني قي سجون 
جفاهم". فلن يكون لقاء و لا معرفة إلا بالمجاهدات النفسية التي تمحو قيام الذات 
بالحظوظ البشرية وتثبت قيامها بحقوق المحبة» و يتأولون في هذا المعنى قوله 
تعالى: (وَالَذِينَ جَاهَدُوا فيتا لَنَهْدِيتَهُمْ سبْتا) (28)» فإذا لم يستطع إلى ذلك سبيلاء 
توسط بشفيع البشرية» مما أشار إليه في آخر القصيدة؛ و القوم متفقون - من بعد 
و من قبل - على أن لا وصول و لا اتصال مباشر بالحقيقة الكلية إلا عن طريق 
' الحقيقة" التي كانت أول ما انبثق من الواحد من حقائق» ثم استمدت جميع 
الحقائق وجودها و كونها منهاء فالحقيقة المحمدية بذلك هي الواسطة بين الحق و 
الخلق» و العروة الوثقى بينهما. 

و هكذا فإن ما لا نستطيع أن نحصله من دلالة جزئية مستغلقة في شعر 
أبي مدين و أضرابه» يمكن أن نحصله من دائرة انتمائه الاجتماعي و الثقافي؛ 
ذلك لأن الرؤيا الصوفية في كليتها و تفاصيلهاء و التي يتضمنها العمل الأدبي» 
و تقوم بدور أساس في تشكيله و انتظام أجزائه» هي قائمة أيضا في زمرة 
اجتماعية عريضة تنتظم وعيها الاجتماعي و التقافي»فالشاعر الذي عبر عن 
نفسه و جسد اغترابه عن الذات العلية» يكون قد عبر في الوقت نفسه عن مشاعر 
الزمرة التي ينتمي إليها. و من ثمة فإن فهم العمل الأدبي و تفسيره يقوم على 
الذهاب و الإياب بين العمل الأدبي بوصفه بنية فردية متغيرة» والرؤيا الصوفية 
بوصفها بنية دلالية عميقة جماعية ثابتة. 

و مما ينتظم في بُعد الغياب من شعر أبي مدين التلمساني كذلكء قوله 
[الخفيف]((29)): 
منت أنسّى الأخباب مَا ذُمْتُ حَيًا مذ تأوا لِلنَّوَى مكاناً قصيًا 
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وَتَلَواآيةًَالوّداع فَحَرُوا خيقة ألبَيْنِ سُجَّداً وَ بُكيتا 
وَ لِدِكِراهُمُ سيم دذُموعي كُلّمَا اش تَقْت بُكْرَة و عشي 
لدي كا 
و أناجي الإنّة مِنْ فَرط وَحْدِي | كمتَاجة عب وهو نكري 
وَهَن أَلعظُم بالبُعادٍ فَهَبْ لي 2 رب بِالّطفٍِ من تذئك وَلِيَا 
و أسَتجِبْ في ألهَوّى ذعائي فَإِنَي تذ أكن بالدعاء رَبَ شّقيًا 
قذ فرى قَلِيَ ألفراق و حَقاً كان يَوْمْ الفراق شّيئاً فَرِيَا 
و اختقى نورْهُم فَناديْتُ رَبَي في ظلام الدُجَى نِدَاءَ خَفِيَا 
لَمْيَك البُعْد باختياري و آكن كان أفرً مُقَدَراً مَقْضيًا 
د ذا كا 

يَاخَليلَيَ خَلياني و وَجْدِي أتا أؤتى بتار وَجْدِي صَليًا 
إنَّ لي في القرام دَمْعاً مُطيعاً و فسواداً عَيسيا و صتبيرا عضينا 
أنا من عاذلي و صَبْري وَ قَلبِي | خائزه أيهم أش د عِتِيَا 
أقاث شَيْغ 1 لعرام من ََ يتبغني أفهده في الهوى صراطاً سَويًا 
آنا مَيْتْ ألهوّى و يَوْمَ ألفهمْ2 ذلك ليَوْمْ يَوْمَ أَنَهت حَيَا 

فإذا كان أبو مدين في القصائد السابقة» قد اصطنع شعر الحب الإنساني أداة 
للتعبير عن الحب الإلهي و الذي يجسد فراق الذات المحبة عن ذات المحبوب و 
غيابها عنها في عالم الغير» فإنه في هذه القصيدة قد غير الأداة» فاصطنع موضوع 
الحنين إلى الأوطان و الأهل و الأحباب و الخلان» و هو موضوع يشكل حيزا ملفتا 
في القصيدة العربية» و يتميز يالاحساس الرهيفء و يمتلئ بمشاعر الفقد و 
الاغتراب» و يجسد معاناة المغترب في موطنه الجديدء من آلام مبرحة» و أحزاز 
متواصلة» و عجز كامل عن كل محاولة لمد جسور التواصل التي انقطعت في يوم 
ما بسبب من الأسباب» و انقطع معها الأمل(30). 

و هو الموضوع الذي اتخذ منه أبو مدين التلمساني شبيهاً لحال من الصوفية 
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الأصيلة» و أَوْمَأْ به إلى عالم الأرواح» '"عالم الأظلة" حيث كانت الأرواح تنعم 
بالقرب من الروح الأمري والأنس به» وحيث حدث الأمر بالنزوح و التفرق في 
عالم الأشباح» و هو المعنى الذي يعبر عنه ابن عربي(بمفارقة وطن الكون الذي 
وجدت فيه الذات لربهاء ثم نزحت عنه؛ و إن شئنا قلنا أهبطت منه إلى عالم 
الأمر لوجودها لنفسها) (31)» و هي في اغترابها عند وجودها لنفسها تحن إلى ما 
كانت عليه قبل أن تكون؛ و إلى من كانت معهم و الذين أهبطوا جميعاء و اتخذوا 
في عالم الأشباح لهم سكناء لا عن رغبة و إرادة منهم»2 و لكنه (كَانَ أمْراً 
مُقدَراً مَقْضِيًا) (32). 

فأبو مدين و إن كان فيما سبق من شعره يجسد شوق ذاته إلى الذات العلية؛ 
فهو قيكقة القتصيردة بحس كنوق: ذاقة إل نا ينائقهنا من الذوات الت اقح مكلما 
تحت ذاكة رو |تحنت: كل 'ذات هافن [الكوى مكانا نينا[ أي الم الغض.و 
الأجساد البشرية» مما يعتبره القوم بالتواتر 'سجناً من السجون"؛ و هي لذلك ما 
انفكت جميعا يحن بعضها إلى بعضء كحنينها جميعا إلى الحقيقة الكلية» و هكذا 
يصبح الفراق فراقين: فراق الذرّة عن الذار» و فراق الذرة عن أخواتها من الذرات 
المنفوخة في الأجساد؛ و الشوق شوقين: شوق الذَّرَة إلى الذار و حنينها إليه» و 
شوق الذرّة إلى أختها و حنينها إليهاء حنين لقاء ووصال. 

و من قصائد أبي مدين التلمساني التي ينتظمها بعد الغياب و الاغتراب 
عن الآخرء ثم الشوق إليه و الحنين» مما حيزه [خلق(1) حق] من 
المثلث الدلالي الصوفيء نشير إلى القصيدةالعيمية التي نجتزئ منها قوله 
الطويل] (33) : 
مَتَى يا عْرَيْبَ الحيّ عَيْنِي تَراكُم ‏ و أسْمَغ من تلك الدَيارٍ نداكُم 
وَيَجْمَعنا الدّهرُ الذي حال بَيْتّنآ و يَحْظى بكم قَلْبِي و عيّني تراك 
أمُرُ على الأَبُواب مِنْ غَيْرٍ حَاجَة نَعلّي أراكُم أو أَرَى مَنْ يَراكُمُ 

وقد بلغت زهاء أربعة عشر بيتا؛ و نشير إلى قصيدته الواوية الغوثية التي 
يعبر فيها عن شوقه و حنينه إلى 'الحقيقة المحمدية' ممثلة في خاتم الأنبياء و 
الرسل محمد صلى الله عليه و سلمء و قد بلغت زهاء ثمانية عشر بيتاء و 
نجتزيء منها قوله [الكامل] (34): 


يا قَلْبْ رُرْتَ وَ مَا انْطُوَى ذاكَ الجَوَى عَجَباً لقلْب بِالئَّعِيم قَدٍ اكْتَوَى 
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زد ارام و رن كل تَصَيْرٍ عَالجْتَه قَبْلَ الزَيارَةِ فانْطَوَى 
و لَهيبْ وَجد مَيجَنْهُ رَؤضّةه من أَجلِها خُلَّتْ مِنَ الصَبْرٍ ألقُوَى 
بن زا شؤقي لِلْحَبيب و رَّامة و الأبرقِيْنِ وَمَا لِمُنََرِج لِوَى 

و في الديوان غير ذلك من القصائد و المقطوعات: التي تندرج في بُعد 
الغياب عن الآخرء والآخر - في الأغلب الأعم - لا يعدو أن يكون "الحقيقة 
الكلية"؛ بوصفها حقيقة الحقائق كلهاء من جهة؛ أو 'الحقيقة المحمدية'؛ بوصفها 
أول ما خلق الله من الحقائق» و التي ينظر إليها القوم على أنها 'واسطة' بين 
الحقيقة الكلية و حقائق الذرء من جهة ثانية» أو حقيقة الولي الذي يستمد نوره من 
الحقيقة المحمدية» من جهة ثالثة؛ أو حقائق الذر من جهة رابعة؛ فكل الحقائق 
يحن بعضها إلى بعضء و كل الحقائق يحن إلى الحقيقة الكلية حنين عودة 
اختيارية و لقاء» قبل العودة الاضطرارية» فبعد الغياب في قصيدة الغياب قائم 
على انان فكرة فلسفية: أو بالتدرق ضوفية واهدة, يكل أباشا :في تطرقيم إل 
مشكلة وجود الحقيقة الإنسانية في هذا العالم المتناهي وجوداً "انفصالياً" عن الكون 
اللامتناهيء و بالتالي وجوداً اغترابياً عن الحقيقة المطلقة. 

3- بُعَدُ الحضور: 

يبدو لنا من المفيد أن نشير مرة أخرى إلى المثلث الدلالي الصوفيء و أن 
نعود إليه لننطلق منهء لأنه يحكم فرضنا الابتدائي الذي قسمنا بموجبه الشعر 
الصوفي العملي إلى بعد غيابء, و قد مرّء والى بعد حضور و هو الذي نتصدى 
لهاالآن لندرس و هو الملث الذي عير .عنه أبو منين يقوله (35): 

- من علامات صدق المريد في بداية إرادته فراره عن: الخلق. 

- ومن علامات فراره عن الخلق وجوده: للحق . 

- ومن علامات صدق وجوده للحق رجوعه إلى:الخلق. 

والسّطر الأول من(المقولة) السّابقة جمتّده أبومدين في مجموع قصائد بعد 
الغياب التي سبقث؛ وقد فرّ أبومدين من الخلق فعلاً إلى الحق في تجربته 
الصوفية (بالحب الإلهي) فراراً صاعداً-هابطأاً مثلما عبر عنه في المقولة المذكورة 
آنفاًء أي[خلق -> حق -> خلق]» وأن الحال الصوفي الذي يوافق[خلق]لأول 
هو مايعبر عنه الصوفية:بالصحو الأول أو الفرق الأول» ثم يعقب ذلك 
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مرحلة[حق]» وأن الحال الذي يوافقه هو المحو أو الجمع(36): وهو الحال الذي 
يتحقق فيه للصوفي نوع من التوازن بين معادلة (الحب الكاره) أي إن أسمى حبّ 
للحق وأعمقه يقابله أسمى كره لما سواه(37)» وهي اللحظة التي يكون فيها 
الصوفي جديراً بالوقوف في مقام الحضرة واللاتناهي؛ منسلخا من مقام السّوّى 
والتناهي» ثمّ يعقب هذه المرحلة مرحلة الهبوط النازل» نح و[خلق]الثاني» من أبدية 
اللحظة إلى الحدوثء وأن الحال الذي يوافقه في المصطلح الصّوفي هو (الصحو 
الثاني) أو (الفرق الثاني) (38). 

ولابد من الإشارة إلى أن المرحلة الأخيرة» أي الصحو الثاني أو الفرق الثاني» 
ليست كالمرحلة الأولى في التجربة الصوفية» فهي أرقى منهاء وهي التي تستحق 
اسم الحال» لأنها جاءت بعد مرحلة (الجمع)و(المحو)ء أي بعد (غيبة) عمّا سوى 
الحق وحضور بالحق للحق لا بغيره لغيره» وعادت فيه الذات المحبّة إلى الخلق» 
محمّلة بالمعرفة الغيبية الوهبية أو الكشفية» لتقوم في الخلق بالحق للحقء وهذه 
المراحل الثلاث هي التي رسمنا بها المثلث الدلالي الصوفي:[فرق -> جمع 
-> فرق]مع[خلق -> حق -> خلق]من حيث إن الأولى ترمز إلى (الحال ) 
ومن حيث إن الثانجة ترمنإلى (المقام) أي إن مقام [خلق الأول] حاله [الفرق 
الأول] ومقام [حق] حاله [الجمع] ومقام [خلق الثاني] حاله [الفرق الثاني]. 

ولكن ولكي يكتمل المثلث الدلالي الصّوفي فلابد من أن نضيف إليه:الوقت 
الصوفي»:فالصوقية 'جميعاً أصحاب وفتء فإما أن تكون'الذات الصوفية ممكدة 
من وقتهاء وإما أن يكون الوقت متمكناً منهاء فالوقت المتمكن منهاء هو خضوع 
الذات الصوفية للوقت المقيد الزائل المعروف, والذي يخضع له كل النّاس» 
يلاحقه الصوفي ولا يلحقه» ولذلك فهو في نظر الذات الصوفية (وَقَتْثْ مَفْتُْ) 
(39)» فإذا لحقت به وتمكنت منه وعاشت (آناً) من آناته؛ أو (لَحْظَة) من 
لحظاته» تكون قد لحقت بالمطلق أو بالسَّزْمَدِي من الوقت والذي يتم فيه التجلي 
الحقاني» ولذلك قيل:( الصوفي بحكم وقته» والصوفي ابن وقته» وعبّاد الوقت» 
وليس معنى ذلك أن الصوفية يعبدون الوقت فى حدّ ذاته» بل يعبدون الحق 
المتجلّى في تلك اللحظة» وفي ذلك الآن) (40)» فإذا ما خرج الصوفي من ذلك 
الآن أو اللحظة الأبدية عاد إلى حكم الوقت المقيد الحسّي والزائل» ويمكن بذلك 
أن نرمز إلى الوقت الصوفي المتعاقب هكذا:[آنات ‏ > آن > آنات]ء 
فيكزن :يذلك التنظة الدلاتن الصنوفى :قن فشكل من عناضيق القلاكة المتعافية تعافياً 
متصاحباً على النحو التالية: 2 
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-[مقام] الذات الصوفية المتعاقب: لقلق: عق بنع هاف ] 


ا 


-[حال] الذات الصبؤفية المتغاقب: [فرق -> جمع -> فرق] 
-[وقت]الذات الصوفية المتعاقب: [آنات ->آن -> آنات] 


َبْعْدُ الغياب عن الحضرة في الجزء السابق هو الذي تشكلت قصائده بموجب 
المتقابلات الأولى تقابلا عموديا على النحو التالي: [خلق -> فرق -> 
آنات]أي إن الذات الصوفية في قصائدها تلك مبنية (للمغيوب) في مقامها وحالها 
ووقتها جميعاً ودفعة واحدة» وقد ألفينا التلمساني قد جسد معاناته أمام مقامه وحاله 
ووقته في جميع تلك القصائد التي عرضنا بعضها وأشرنا إلى بعضها الآخر. 

وبُعْد الحضور الصّوفي هو الذي رمزنا إليه بالمتقابلات الثاني ة(أو 
الوسطى)تقابلآ عمودياً على النحو الآتي[حق -> جمع -> آن]ء وهي تشير 
مجتمعة ودفعة واحدة إلى حضور الذات الصوفية في[مقام الحقإحضور [حال 
جمع] في [آن أولحظة] من الوقتء وهي عبارة عن برهة لاسمك لهاء ولكنها 
دهرية سرمدية لامتناهية. 

وبُعد الحضور الصوفي ذلكء, هو الذي غالبا ما يعبر عنه منظرو الصوفية 
بالحديث القدسي الذي يقول: (ما زالَ عَبْدِي يَتَقرّبُ إلى بالنوافلٍ حتى أُحِبّهُ...) 
فإذا أحبّ الحق عبده أقامه(مقام) القرب منه» فيكون الحق بذلك بمثابة سمع العبد 
وبصره ويده ورجله» به يسمع ويرى ويبطش ويمشيء فلا يكون وقته حينئذ (وقتا 
مقتاً) بل وقت أنس وطمأنينة» لأنه يعيش في حال(الجمع) ولحظة(الآن) السرمدية 
في مقام الوقوف بالحق للحق مع الحقء وفي ذلك يقول الثقري: 
(لادَيْمُومَةَ إل لواقفء ولا وقفة إلا لدائم) (41)» وهو المقام والحال والوقت مجتمعاً 
والذي يختصره الصّوفية في(الجمع) بوصفه الحال الذي يعود فيه الذّر إلى الذار 
أو النقطة إلى نبعهاء وتتلاشى الكثرة في الوحدة» وقد عبر عن ذلك أبومدين 
التلمساني بقوله:( هو إزالة الشعث والتفرقة بين القدم والحدثء, لأنه لما انجذب 
بصيرة الروح إلى مشاهدة جمال الذات استتر نور العقل الفارق بين الأشياء في 
غلبة نور الذات القديمة» وارتفع التّمييز بين القدم والحدث لزهوق الباطل عند 
مجئ الحق» وتسمى هذه الحالة جمعا) (42). 

و لكن لمّا كانت تلك اللحظة الحضورية؛ في رأس المثلث الدلالي الصوفي: 
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[إجمع -> حق > أن]ء هي عبارة عن برهة لاسُمك لهاء و هي غيبة عما 
سوى الحقء» فإن من أهم ما يمتنع فيها على الذات الصوفية الحاضرةء هو 
"القول"؛ و هو الموقف الذي قال فيه التقري: ( ليس في الوقفة قول) (43)» ولذلك 
لم نجد لأبي مدين التلمساني شعراً مرافقاً لتلك اللحظة في التوّ و الحين» و لا 
لغيره من الواقفين من أمثاله» لأن الواقف يكون في حكم المطلقء و لا قول 
للواقف في حكم المطلق و رحابه؛ فإن حاول و قالء يكون القول حتماً بلسان حال 
المطلق» فلذلك يبدو القول شطحاًء مثل قول بعضهم 'أنا الحق". 

و على الرغم من أن ( طريق القول هو الحال) (44)» فإن القول يعقب قطعا 
- فيما نرى - تلك الحال» و ذلك عندما يرجع الواقف من وقفته مع القدم إلى 
الحدوث؛ و يرجع إلى مألوفاته وحظوظه البشرية» أو يكون في وقفته بين بين» أي 
بين الجمع و الفرق الثاني» ينظر بعين الجمع إلى الوحدة؛ و بعين الفرق إلى 
الكثرة» أي يجمع و يفرق في آن واحدء عند ذلك فقط يكون بمقدور الواقفء الآيب 
من وقفته» أن ' يَلْنَفِتَ" إلى حال وقفته و يقول أو يعبر عن مقام القرب و حال 
الجمع في ديمومة الوقت و أبديته» من حال الفرق الثاني و مقامه و وقته» و هو 
الذي أشرت إليه بالمتقابلات الأخيرة تقابلً عمودياً على النحو الآتي: [ خلق -> 
فرق > آنات]. 

معنى ذلك مرة أخرى أن الذات الشاعرة لا تعبر عن لحظة الحضور: [حق 
»> جمع -> أآن] إلا بعد أن تخف وطأة الحضور و يؤوب الواقف إلى حال 
الفرق الثاني في مقام الخلق الثاني و في حكم آنات الوقت الزائل الثاني» ولذلك 
تختلف هذه المتقابلات الثانية تقابلا عموديا :[خلق > فرق -> أنات] عن 
المتقابلات الأولى السابقة تقابلً عمودياً :[خلق -> فرق- > آنات] من حيث 
المحتوى؛ لا من حيث التركيب الذي هو واحدء باعتبار أن المتقابلات الأولى 
تتجه فيها الذات نحو متقابلات الحضورء و أن المتقابلات الثانية تلتفت فيها 
الذات نحو متقابلات الحضورء من جهة»؛ و من أخرى فإن المتقابلات الثانية 
تتميز عن الأولى بأنها حال» و الأولى لا حال فيهاء أي إن صاحب الفرق الثاني 
يود جلرامة وسيزاط كاشفة الجسم أن المكدوى بن مترفدةة ضام 'فظما يكرد 
النائم الصاحي من نومه بما يكون قد رآه من رؤيا أو حلم» فهو لا يرويه للغير إلا 
في حال يقظته. بالتفاته إلى حلم نومته؛ بينما لا شيء من ذلك لصاحب الفرق 
الأول» و لكن له شوق الفراق عن المحبوب. 

ذلك هو القصد من بُعد الحضور في القصيدة الصوفية عموماً» و عند أبي 


2 


مدين موضوع درسنا خصوصاًء و الذي ألفيناه قد عبّر عن حضوره: إحق -» 
جمع -> أن] تعبير التفات من موقع:[خلق -> فرق -> آنات] الثاني» و ضمنه 
الظاهرء و من أهم قصائده في هذا البُعد و المجالء القصيدة التونية "الخمرية" 
المشهورة» و التي يكون ابن الفارض قد استلهم منها قليلا أو كثيرا في نظم ميميتة 
"الخمرية" المشهورة أيضاء و هي النونية التي ننقل منها الأبيات:[18-1] و [48- 
0 و التي يقول فيها [الطويل](45): 
أرقا تنا صرفاً و دغ مَرْجها عنّا ‏ فَنَحسُ أناش- لا ترى المزج مد كنا 
و عن لناء فَألوقَتُ قَذْ طابء باشمها 2 لأنا الها قذ ركنا بها علا 
عرينًا بها كل الوجود و لم ترّل 2 إل ىأن بها كل المعارف ألكرَنًا 
هي الخهز لم عرف بكزم يَحُصُّها و لم يَجِلها راح و لم تغرف الدَّنًا 
مشعشكة- يَكسُو الوجوة جمالها ‏ و في كلّ شيءٍ من لطافتيها مَغنى 
فلن بحب ين 
حَضَننًا فَغْنا عند دور كؤوسها وغذنًا كأنًا لاحضنبًا ولاغْنًا 
وأبدّت آنا في كل شسيءٍ إشارةٌ ‏ وما اختجبث إلا بِأَنَفْسنَا عنَا 
وَلّم طق الأفهام تغبيز كنهها ‏ وفلكنّها لذث بألطافها الخشنى 
6 
نَصَحَئَكَ لاتقصذ ستوى باب حانها ‏ فَمَن وَجِدّ الأغلّى قل يَطْلَبُ الأذنى 
موانكا منا حظوظ ثفوسنًا ‏ فإن قُطفث عن يها تَوصَّلنا 
وما الكو الآ مظهز- لجمالِها 2 أَريْنَا بهء في كلّ شن ءٍ بداء حسْنًا 
لها القذم الخض الذي شفيث به بقاء غداً يَفى الزمال قلا يَفُنّى 
يعد وَيُِدِي فغلها كل محدث 2 وكل قَديم فَهي قد كازت المغنّى 


2 


أذاكزها قِفْ عند حَدَك واقِفاً" بعقلِك عمًا حيّّر العقل والأفا 
أَتَرْعُمْ فيما قلت أَلَكَ صادق” 2 زونك ما ألعزرفائ قالوا وَلقَلنَا 
قد زفت ما لآ تستطيغ مرامة 2 فأنت ىلها كد يُكِيَفُهَا أتى 
إنيها جميغ لقانات مشوفة ريد افتقا وفي عنهئ ما أفس 
55 
لعفرك كن ألعيش لذَلها الشرى ‏ وغجث لشو ق يَشمل الركب والبذنا 
وخ صنق الباق فالتك رق قتع يه كنل مرناية تتجنمنا 
أفل عاند- بي وقث- كني أرى بها خيال سؤي زالِرٍ مضجعِي وفنا 


وإذا كانت هذه القصيدة تندرج في بعد الحضور كما سبق أن قدمنا لهاءفإن 
أهم ماتتميزبه أسلوبيا هو استعمال أفعال الماضيء للدلالة على " الالتفات نحو" 
أي نحو الطور الثاني من الحب الالهي» في رأس المثلث الدلالي الصوفي الذي 
رمزنا إليه ب [حق -> جمع > آن]ء و ذلك من مقام و حال و وقت:[خلق 
-> فرق -> آنات] و الذي يعد آخر طور منه؛ مما يجعل القصيدة كلها محكية 
للماضيء و ذلك في مثل قوله: "لأنا إليها قد رحلنا بها عنا" و 'حضرنا فغبنا...و 
عدنا" و 'أبدت لنا", أي إن أبا مدين يكون قد ذاق من معين المحبة الإلهية و 
كوشف بنعت الجمال فحصل له السكرء الذي هو غيبه عما سوى الحق» في 
الطور الثاني أي لحظة الحضورء و لكنه لم يعبر عن ذلك إلا بعد صحو الجميع 
أي الطور الثالث و الأخير تعبير التفات نحو ما كان و الذي لم يعد كاثناً. 

و أهم ما يتميز به أسلوبياً أيضا هو استعمال رمز الخمر و ما في حكمه للدلالة 
على معاني ذوق المحبة الإلهية» إذ لا يستعمل هذا الرمز عادة إلا للتعبير عن بعد 
الحضورء وهو ما أشار إليه بعض الباحثين بقوله: ( إن المتصوفة حين يتكلمون عن 
المحبوب فإنهم يرمزون إليه بمعاني الغزل الإنساني» و أما حين يتكلمون عن الحب 
نفسه فإنما يرمزون إليه بالمعاني الخمرية) (2)46 و هذه الميزة نرجيء القول في 
تفاصيلها إلى حينها في التشكيل الموضوعاتي. 

و أما أهم ما تتميز به دلالياً» فهو نقل معرفة الحضور التي ذاقها إلى 
الغير» و هي المعرفة التي نقرأ بعض ملامحها في مثل قوله:" أَدِرْهَا لَتَا صِرْفًا" و 
" لأَنَا إِلَيْهَا قَذ رَحَلَّمَا بها عَنَا'و(ِوَمَاالكُونُ إلا مَظهِرُ لِجَمالها)» وهي إشارات 
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تصب جميعها في معنى (وحدة الشهود) وهو المعنى الذي يتصور من خلاله 
جميع الذائقين على أن الوجود واحد:ظاهره خلق وباطنه حقء وهو المعنى الذي 
(مَا احتَجَب إلا بأَنْفْسِنا عَنَا) في نظر أبي مدين . 

ومن قصائده في بعد الحضورء التي تتميز دلالياً بنقل معرفة الحضور التي 
توحد الوجود. المخالفة لمعرفة الغياب التي تعدده وتكثره» قوله في هذا 
الموشح(47): 
فَذْلآح لي مَاغاب عني وَشَطلي مَحْمُوع وَل اففراق 
جَمْغ ألعَوالِمْ فقث عَنَي وَضَوء قبي قد امنتفاق 
تراني غائِب عَنْ كل أَيْنِ كأس ألمعاني خُلْؤ المَذَاقَ 

د 6 
َقَذ تَجَلَى مَا كَانَ مَخفي وألَكَوْن كُلّْة طويت طيّا 
مني علي دَارَثْ كؤوسي مِن بَغْدٍ مَؤتي تزاني حَيَا 
فهو بعد أن عبّر عن غيبته عمّا سوى المحبوبء وفنائه عمّا سواهء في 

الأبيات الثلاثة الأولى» عبّر عن قيامه بالمحبوب قيام وحدة» فلم يعد في الكون 
سواه على الحقيقة» في البيتين الأخيرين» خصوصا في قوله: (متي علي دارت 
كؤوسي) » فهو المحب وهو المحبوب في أنء بل لم يعد قائما سوى المحبة» 
وماخلا ذلك فهو وهم باطل» ولعل أوضح تعبير عن معرفة الحضور هذهء ما جاء 
مباشراً في لاميته التي نجتزيء منها قوله[الكامل](48): 
فالعارفون وا ولا يَشَهِدوا 2 شنا سبوى ألفتكبر الفتعال 
ورأوا سبواة على الحقيقة هالكاً في الحال والماضي والاستقبال 
قَالمخ بلك أويطرفك هل ترزى شَيْئَاً مبوى فعل مِن الأفعال 
وانظز الى عُلْوَ الوجود وسُفلهٍ نكر توََدة بالا نت ذلال 
تجد الجميغ يُشيْ رخو جلالِه بلسان حال أو ليسان مقال 
فو مفسبك الأشياءٍ من علو إلى شفل و مٍدعها بير مثال 

وبذلك نخلص في نهاية تتبعنا لقصائد ديوان أبي مدين التلمساني, التي 
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عبّرت عن تجربته الصوفية العملية إلى أنها مبنية في هيكلها العام إلى بعدين 
متقابلين:بعد الغياب؛ وهي القصائد التي عبر من خلالها الشيخ عن شوقه إلى 
النحيوي من نام يعلق وحال فرق :ووقك زائل: وفي القضديات الفى مدهي 
الذات المحبة نحو مقام الحق وحال الجمع والوقت الأبديء في المثلث 
المذكور:وبعد الحضورء وهي القصائد التي عبر من خلالها الشيخ عن غيبته عمّا 
سوى المحبوب» وضمنها معرفة الحضور التي ذاقهاء وهي معرفة مخالفة لمعرفة 
الغياب: وهي القصائد التي تلتفت فيها الذات المحبّة نحو [آحق -> جمع > 
آن] من مقام الخلق وحال الفرق والوقت الزائل الثاني كما هو مرسوم في المثلث 
المتكوو: 

وما سوى ذلك من القصائدء فهي خارجة عن التجربة الصوفية العملية 
الذافية :وداخلة قن حمرم. البلك ل إطلاقه من بعدي:العاب أى الحصور» وذلك 
مشل قصيدته المشهورة في (الققراء)(49) وقصيدته (الغيثية) 
(50) في الاستسقاءء وغيرهما. 


ه هوامش الفصل الأول: 

1 - عبد القاهر الجرجاني- دلائل الإعجاز :202 - دار المعرفة للطباعة و النشر - 
بيروت - لبنان: .1978 

2 - م.السابق.203 

3 - سيزا قاسم و نصر حامد أبو زيد - أنظمة العلامات: مدخل الى 
السيميوطيقا :230- دار الياس العصرية القاهرة:.1986 

4 - انظر في ذلك: د. أسعد أحمد علي - فن المنتجب العاني و عرفانه:516 ١‏ - 
دار الرائد العربي - بيروت لبنان - الطبعة الثالثة:.1980 

5 - ديوان أبي مدين التلمساني:68 ( و قد نقلناها كاملة). 

6 - برند مانوئيل فايشر - الشرق في مرأة الغرب:53 - ديوان المطبوعات الجامعية - 
الجزائ ر:.1983 

7 - سورة الأحزاب:.72 

8 - ابن خلدون - شفاء السائل لتهذيب المسائل:20 - تحقيق: محمد تاوبيت الطنجي - 
طبع اسطنبول:.1957 


1ك 


9 - الإمام أبو حامد الغزالي: إحياء علوم الدين:6/3 - مكتبة عبد الوكيل الدروبي - 
دمشق - سوريا - (د.ءت). 

1 - المصدر السابق:5/3» حديث خرجه صاحب الفردوس من حديث أبي الدرداء و 
لم يذكر له إسنادا. 

2 - انظ ر: الأحاديث القدسية:302/2 و ما بعدها - أشرف على إصداره: د. محمد 
الأحمدي وزير الأوقاف المصري - طبع القاهرة: .1986 

3 - ابن الدباغ - كتاب مشارق أنوار القلوب:67 - تحقيق - ه.ريتر - دار صادر 
- دار بيروت - لبنان:.1959 

4 - الديوان: .68 

5 - كلها بمعنى واحد عند ابن خلدون: انظ ر: شفاء السائل:18-.192 

6 - انظ ر: د. أحمد أمين - ظهر الإسلام:63/2 - دار الكتاب العربي بيروت لبنان 


- الطبعة الخامسة:1969. 
و د. غنيمي هلال - ليلى و المجنون في الأدبين العربي و الفارسي:159 - دار العودة 
- بيروت لبنان:.1980 


7 - أبو بكر محمد الكلابادي - التعرف لمذهب أهل التصوف:131 - مكتبة الكليات 
الأزهرية - القاهرة - الطبعة الثانية: .1980 

5 - انظ ر: غنيمي هلال - ليلى و المجنون:.174 

19 - د. محمد مصطفى حلمي - ابن الفارض و الحب الالهي:141 - دار المعارف 
بمصر - القاهرة:.1971 

0 - أبو نصر السراج الطوسي - اللمع:87 - تحقيق: د. عبد الحليم محمود و د. طه 
عبد البافي سرور - دار الكتب الحديثة بمص ر 1960.١‏ 

1 - انظر ترجمته: أبو القاسم عبد الكريم القشيري - الرشالة القشيرية:65/1 - 
تحقيق: د . عبد الحليم محمودء ومحمود بن شريف - دار الكتب 
الحديثة:1972: و ريما يكون معروف هو أحد الأبواب التي تسرب منها التشيع 
إلى التصوف لملازمته الباقرء و كان السَربي السقطتي أحد تلامذة معروف. 

2 - د. محمد جلال شرف - التصوف الإسلامي في مدرسة بغداد:195 - دار 
المطبوعات الجامعية:.1972 

3 ح- د. أسعد أحمد علتي - فن المنتجب العاني و عرفانه:159 - دار الرائد العربسي 
ديورف - الطيعة الثانئة :19890و القضسية فين ثلاقة عقن فاه احتزانا. فنا 
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ذلك القدر. 

24 - ديوان أبي مدين:60» و تقسيم القصيدة الى جزءين من عملنا . 

5 ح- د. أسعد أحمد علي - فن المنتجب العاني و عرفانه:.477 

6 - إحياء علوم الدين:13./3 

7 - سورة ق :.16 

8 - سورة العنكبوت:.69 

9 - الديوان:62*» و تقسيم القصيدة إلى أجزاء من عملنا . 

0 - انظ ر: جبور عبد النور - المعجم الأدبي: مادة حنين:100 - دار العلم للملايين 
- بيروت - الطبعة الأولى:. 1979 

1 - ترجمان الأشواق (زيوان]:96 - دار بيروت للطباعة و النشر - لبنان:.1981 

2 - و قد شغل هذا المعنى كثيرا من الصوفية منهم الشاعر الصوفي الخصيبي حيث 
بقول: 
كَمْ قد رتعنا فوق أفلاك العلى في ظل طوبى في رضى رضوان 
حتى هبطنا بالذنوب إلى التي صارت لنا سجناً من الأسجان 
و انظر غيرهماء فن المنتجب العاني و عرفانه:490 - .491 

3 - الديوان: .64 

4 - الديوان: .65 

5 - مجلة البلاغة المقارنة ألف:24 (سيقت الإشارة اليها)ء و انظ ر: عبد الحليم 
محمود - أبو مدين الغوث:.138 


6 - انظ ر: فيما يخص (المصطلحات/: الشريف علي بن محمد الجرجاني - كتاب 
التعريفات:166 - دار الكتب العلمية - بيروت - لبنان - الطبعة الأولى:.1953 

7 - انظ ر: د. عبد الرحمن بدوي - دراسات في الفلسفة الوجودية:2927 - المؤسسة 
العربية للدراسات و النشر - بيروت حلبنان - الطبعة الأولى:.1980 

8 - انظ ر: الجرجاني -كتاب التعريفات:.166 

9 - انظ ر: د.عبد الحليم محمود - أبو مدين الغوث:.103 

0 - انظ ر: تعليقات د. أبو العلا عفيفي على: فصوص الحكم لابن عربي:ع/21» 
9 290. دار الكتاب اللبناني - بيروت - الطبعة الثانية:.19580 


جا 


المؤسسة المصرية العامة للكتاب - القاهرة:1985. 


2 - عبد الرزاق الكاشان - اصطلاحات الصوفية:62 ( على الهامش ) ( تحقيق) د. 
عبد الخالق محمودء ( و هو الذي نسب القول لابي مدين ) دار المعارف بمصر 
- القاهرة: .1984 

3 - المواقف و المخاطيات:.74 

4 - انظ ر: د. عبد الحليم محمود - أبو مدين الغوث:.109 

45 - فهرس مخطوطات الكتب الظاهرية:442/2» و فيه: أنها مكونة من خمسين بيتاًء 
لم يرد منها فيه الا الأبيات الثلاثة الأوائلء و الثلاثة الأواخر أي 
(50-485)» رقم المخطوط:10045» و مجموع مخطوط بمكتبة الأزهفر 
رقم:7217/622* و لم يرد فيه إلا ثمانية عشر بيتا أي (18-1): أوردها: د. 
عاطف جودة نصر في كتابه: الرمز الشعري عند الصوفية:360-359, و عنه 
نقلناها . 

6 - د. عبد الحكيم حسان - التصوف في الشعر العربي:323 - مكتبة الأنجلو 
المصرية - القاهرة: .1954 

7 - الديوان: .90 

58 - الديوان:.57 

9+ - الديوان:58,: و مطلعها: 

[ها لذَّه اليش إلا صحَبَةٌ الفقرل 2 كم الساقطيق و السَادَاك و الأمزا] 

0 - الديوان :65 و مطلعها: 

[يا من يُغيتُ الورى من بغد ما قنطوا 2 ريم عبيدا أكفٌ الَْفْرٍ قد بسَطُوا] 


4 6د كا 
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الفصل الثاني: 
التشخيل الموضوعاتي 


1- تمهيد: الموضوعة 

إذا ما راجعنا المثلث الذلالي الصوفي (1) بوصفه بنية عميقة دالة 
محركة للتجربة الصوفية العملية سلوكا و خطاباء وجدناه هو الذي يتحكم في بناء 
الخطاب الشعري الصوفي بناء متميزاً ببعديه المتقابلين المتباينين: أحدهما بعد 
الغياب» ويجمّد مرحلة الفرق الأول» وآخرهما بعد الحضورء و يجمّد مرحلة الفرق 
الثاني» وهما معاً يشكلان معمار الخطاب الشعري الصوفي وهيكله الكلي العام. 

وينبغي أن ينصرف القصد من ( الخطاب الشعري الصوفي) إلى مجموع ما 
كتبه أبو مدين في ديوانه الشعري من قصائد صوفية» بل والى مجموع ما كتبه 
الصوفية من قصائد أو نصوص في هذا الجنس من الأدبء وذلك على اعتبار أن 
( الخطاب)أشمل دلالة وأوسعها من دلالة النصء» فهو أعم والنص أخص منه 
(2)» كما ينبغي أن ينصرف القصد منه إلى خطاب التجربة الصوفية العملية» أما 
ما عداها من الخطب كالمنظومات الصوفية التعليمية أو الفلسفية أو الغوثيات أو 
ما شابه ذلك من المنظمومات التي عادة ما تعبر عن التصوف النظريء فإنها لا 
تعنينا ولا نعنيها في هذا التحليل والتفكيك. 

واذا ما غادرنا الوصف الخارجي العام لتشكيل الخطاب الشعري الصوفيء» 
بوضَيفه بنية ميطنحية كلية محايقة في تشكيلها مان يعدين للنظف الدلالن الضوفئ 
بوصفه بنية عميقة كلية» وطلبنا العناصر البانية لهذا التشكيلء فإننا نجدها . بداهة 
. لا تعدو أن تكون مجموع القصائد والمقطعات الشعرية» والتي يندرج بعضها في 
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بعد الغياب» ويندرج بعضها الآخر في بعد الحضور. 

ثم إن هذه القصائد والمقطعات تتشكل هي بدورها من وحدات 
موضوعاتية117617765 1065 أو صور كثيرة ومتنوعة» بعضها فردي غير شائع 
ولا أساسي ينفرد به شاعر صوفي دون غيره» وفي قصيدة معينة دون غيرهاء كأن 
يشكل شاعر مثل الشيخ محمد بن علي آبهلول المجاجي )1008ه(قصيدته 
البآئية من موضوع مستمد من (النحو) فيسمي قصيدته البائية:( في الإعراب 
والبناء)(3)» وهو يريد التصوفء وان كان هذا الموضوع بدأ يشيع وينتشر في 
عهد الشيخ وبعده, إلا أنه لا يعد شيئا في الشيوع و التداول و الانتشار إذا ما 
قيس بموضوعات أخرىء ولذلك عزفنا عن متابعة مثل هذه الموضوعات إحصاء 
وتصنيفاً ومدارسة . 

وبعضها جماعي شائع مهيمن ومتداول بين أغلب الشعراء المتصوفة» منها 
موطبوعاك: الطللهوالغزك: والركلة والحنين والخمرء وهي موضوعات يمكن أن 
تتداخل في قصيدة واحدة» ويمكن أن تكون موضوعة واحدة منها قائمة بذاتها في 
فضبيده واحدةة ١‏ أو متلعة؛+ ظاهرها كني <+وباطنها ليع كر ولذلك: فهى .في 
أغلبها يمكن أن ينطبق عليها اسم ( أيقونات) (60025) في لغة السيميائيين» 
وذلك لعلاقة المشابهة التامة أو شبه التامة بين ما تدل عليه موضوعة ماء مما 
سبق؛ في تفاعل مفرداتها وتضافرها فيما بينها ظاهرياً وفي الواقع» وبين المتصور 
الدلالي الصوفي الذي تشير إليه باطنيا وفي اللاواقع» ثم إن هناك موضوعات 
أخرى إلى جانب السابقة» لكنها وظيفية مثل المقام والحال و الوقت ورتب 
الصوفية» وهي الموضوعات المنطقية بالقياس إلى القصيدة الصوفية» والتي تعد 
من القرائن الأساسية التي ترفع القصيدة بمقتضاها دلالياً إلى أجواء صوفية . 

ومن الملاحظات التي يمكن تسجيلها على تلك الموضوعات جميعاء هي أن 
بعضها يكاد يختص ببعد الغياب كموضوعات: الطلل والحنين والرحلة» وأن 
بعضها يكاد يختص ببعد الحضور كموضوعة الخمر المادية» والموضوعات 
الوظيفية كالمقامات والأحوال والوقت والرتب الصوفية» أما موضوعة الغزل أو ما 
يعرف في لغة القوم (بالحب الإلهي) فإنها في الأغلب الأعم تختص بالبعدين 
مغا : الكنان والخصيور. 

ولقد اقتصرنا على رصد هذه الموضوعات دون غيرهاء لأنها هي الأكثر 
دورانا وتكرارا في النصوص الصوفية» حتى صارت فيها من التوابت الأساسية 
المهيمنة» ومن أخص خصائصها الموضوعاتية التي إذا قالت شيئاً قالت شيئاً 
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آخرء ولذلك فإن النص يستحيل بموجبهاء وفي بنيته الكلية» إلى ( وحدة سيميائية) 
أو ) علامة) كبرى, ثنت تنتج دلالة كلية نحوية» وتحيل على دلالة أخرى كلية لا 
نحوية. هي الدلالة الصوفيةء بحيث تكون العلاقة بين الدلالة النحوية والدلالة 
اللانحوية علاقة محاكاة أو مشابهة» وعليه فالصوفي لا ينتج في الغالب 0 
النص الشبيه و يوميء به ويحيل على النص الأصيل الغائبء والمتلقي بدروه لا 
يتلقى إلا النص الشبيه» ويحاول من خلاله مقاربة النص الأصيل مقاربة تأويلية 
اختلافية» معتمداً أحياناً على حدسه.؛ وفي كثير من الأحيان على نظرية المعرفة 
الصوفية» وأول ما نبدأ برصده وقراءته من تلك الموضوعات؛ هو موضوعة الطلل 
وما في حكمه من ذكر الديار والمنازل. 


2- موضوعة الطلل : 

الطلل تقليد من تقاليد القصيدة العربية بعامة» والقصيدة الجاهلية بخاصة» 
يقف الشاعر فيه على الأطلال الدارسة لأحبته الظاعنين» يذكر مواقعها ويصف 
آثارها الباقية التي اختلفت عليها عوامل الطبيعة فسفهتها وأتلفتهاء وربما تطرق إلى 
ذكر الوحوش التي سكنتها وأطفلت فيها وتكاثرت» ثم يلتفت إلى ماضيها فيذكر ما 
كانت عليه من دبيب وحركة وأنس بناسهاء ويذكر مراتع شبابه والصباء ودفء 
العلاقة بين أحبته والخلان» مقارناً بين ما كانت عليه تلك الديار من الحيوية 
والحياة» وبين ما آلت إليه من خواء وسكون وتوحشء فيكون ذلك مبعثاً له على 


إظهار وجده ولوعته على فراق الرفاق ود يكائه 
لرحيلهم وبعادهم» فيكون في ذلك البكاء بعص التخفيف عنه والتسرية عن أشجانه 
ووجده )4 ٠.‏ 


ولقد اننقل الطلل بخواصه الشكلية والدلالية إلى القصيدة الصوفية» فصار 
موضوعة من 'مؤضوعاتهاء غين أن الاختلاف: فيه وهو في القصيدة التقليدية» :ثم 
وهو في القصيدة الصوفية؛ يظهر من جهة موقعه؛ فهو في الأول عادة ما يكون 
في بداية القصيدة متصدرا أجزاءها قبل أن ينتهي إلى الغرض المطاوي وهو في 
الثانية لا يحتل موقعاً محدداً: فقد يكون في المقدمة» وقد يكون في الوسط وقد 
يكون في النهاية» وقد يكون قائماً يانه ستتفلا لوحدةفي قصيدة أومنطعة. 

والسبب في ذلك الاختلاف يرجع إلى المشاعر والأذواق التي يعبر عنها كل 
شاعرء والتي توجه البناء اللساني و تتحكم في مساره وترتيبه» ولما كان الأمر 
كذلكء فقد ألفينا الشاعر الصوفيء» وهو يستعير وحدات موضوعاتية من القصيدة 
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التقليدية» مثله في ذلك مثل بناء يقيم بناء جديداً بإزاء بناء قديم» يأخذ من البناء 
القديم بعض لبناته الصالحة» وقد يهذبها ويشذبها لتوائم البناء الجديد» فالصوفي 
بقوع ليقي يعد ويذاع وهي عملية :واعوة» رمي إلى «تضبوين وتصيرد اله 
نفسية معينة أو ذوقاً معيناً تصويراً لغوياً بأحد الموضوعات المستعارة والتي منها 
الطلل . 

كما يظهر من جهة دلالته» فالطلل في القصيدة التقليدية ينتج دلالة أصيلة 
لها علاقة ببيئتها الصحراوية وظروفها الاجتماعية القائمة على الترحل من مكان 
إلى آخرء طلباً للماء والكلأء وقد تصبح دلالته الأصيلة الظاهرية هذهء شبيهاً 
لأصيل آخر من الدلالات الممكنة؛ إذا خضع للتأويل وصدق تأويله واستقام» وهو 
أمر لا يهمنا الآن» بينما هو في القصيدة الصوفية مستعار فيها لينتج دلالة شبيهة 
بالدلالة الصوفية الأصيلة كما سبق وأن أوضحناه سابقاً وكما سيأتي بيانه في 
التستو سم 

لا ندري متى وكيف بدأ الطلل موضوعة فاعلة في القصيدة الصوفية» فقد 
وجدنا . على سبيل المثال . أن الشاعر زين الدين أبو عبد الله الحسين الخصيبي 
(346 ه)ء على عهد الدولة الحمدانية» يعبر تعبيراً يكاد يكون مباشراً على 
انفصال الأرواح عن الروح الأمري من عالم الأظلة إلى عالم الأشباح» متناصاً 
في تعبيره مع قوله تعالى: (قلنا اهبطوا منها جميعا فإما يأتينكم مني هدى فمن 
تبع هداي فلا خوف عليهم ولا هم يحزنون ](5)» فقال (6): 
كمْ قَدْ رتنا فَوْقَ أفلآكِ الى في ظل طُوبَى في رضّى رظْوَانٍ 
حتى هَبَطْنا بالذَنُوبٍ إلى التي صرت لَنَا سِجْنًا مِن الأمسْجَانٍ 


و وجدنا . على سبيل المثال أيضاً . في القرن الرابع الهجري نفسه» أن 
الشاعر الصوفي المنتجب العاني المتوفى حوالي 400 هء تلميذ الشاعر 
الخصيبي السابق ذكرهء يعبر عن الفكرة السابقة نفسها تعبيرا غير مباشر 
مستعملاً في ذلك شبيها تمثل في موضوعة الطلل» حيث ذكر الديار» فوقف 
واستوقف, وبكى واستبكىء فقال(7): 


إن كُنْتَ لي صاحِباً قفن لي بِهِبُود وَقْلْ لِعيْنكَ في أطلآلِهَا جُودي 


2621 


صنى التموع إذَا نهذ غَواربهَا ‏ تطبلهي سليب الب مغنود 
تخالقخ 9ذَقْاتِي والدُموغ بها فَهْنْ مَا بَيْنَ تضويب و تضعيد 


وإذا جئنا الآن إلى المغرب العربيء وجدنا أبا مدين التلمساني 
(594 ه) منشغلاً في ديوانه بفكرة ( الهبوط) والنزوح من عالم الأرواح إلى عالم 
الأشباح» معبرا عن ذلك بواسطة الشبيه ممثلا في موضوعة الطلل وذكر الديار 
والمنازل والأحبة» في غير ما قصيدة وموشح, ولكنه ربما عدل في تركيبه وغير 
حتى يوافق معنى فكرة ( الهبوط) والنزول والنزوح» فهو في القصيدة الاتية لا 
يذكر المنازل لذاتها ومن أجل ذاتهاء ولكن يذكرها من أجل المحبوب» أو على حد 
قول الشاعر العربي فيما معناه: ما ذكر الديار شغفن قلبي ولكن ذكر من سكن 
الدياراء والتي يقول فيها (8) : 
و لآ حَدَا قط حَادٍ ق لا سرّى الرَّكْبُ مَيْلا 


ياحاديَ العيسٍ2 مهلا هل جُرْتَ في الحَيَ أمْ لا 
عَثْ ل ة ََ وني ل 000 ”5 العث 5 َف 


وهو القول الشبيه» والذي بقوله شيئاً نحوياً محسوساً يقول شيئاً آخر لا نحوياً 
ولا محسوساًء هو في نظرية المعرفة الصوفية عبارة عن تجلي الروح الأمري 
للأرواح في عالم الإطلاق واللاتناهي» المعبّر عنه بعالم (الأظلة)» والمشار إليه 
في أبيات أبي مدين التلمساني (بالحي) و(المنازل)» وحيث (أَئْهدَهمْ عَلَى أَلفسِهم) 
وقال لهم: (ألَسْتُ بِرَبَكُمْ) (9)؛ ثم كان (الهبوط) إلى عالم الأشباح والأجساد 
للسعي في اكتساب الكمالات» وقد ظلت الأرواح في عالم الشهادة تحن إلى واجب 
الوجود المطلق ومتعلقة بحبه وعشقهء إذ عرفته عند التجليّ المعرفة الأولى؛ 
فأحبته لجماله وجلاله بلا علَّةَه وظلت لذلك مشوقة إلى العودة و الإعادة» والى 
ذلك أوما أبو مدين بقوله: (نَأَيْنَ كُنْتُ وَحِنْتُ) ثم بقوله عن التجلّي: (حَبِيبٌ لي 
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إذا ما انتقلنا مع أبي مدين إلى قصيدة أخرىء وجدنا موضوعة الطلل وما في 
حكمه من ذكر الديار والأحبّة تتغير في صياغتها ولغتها وتتشكل تشكيلا جديدا 
أو مخالفاًء ولكن الرؤيا التي تحتويها الموضوعة تظل ثابتة» وذلك لثبات مفردات 
لغوية بذاتهاء وتكرارها هي بعينها متفاعلة لتشكيل الموضوعة» فالحيّ والديار 
والمنازل هي . غالباً . ما ترمز. سياقياً إلى عالم (الأظلة) قبل الهبوط والفراق» و 
الحبيب هو . غالباً . الروح الكلي الخالد أو صفاته» والذي عرفه المحب يوم 
(السّؤال) فتعلق به تعلق حب وعبودية» وظل يحن إليه والى الديار حنين الجزء 
إلى كلّهء يقول أبومدين (10): 
مَتى يَاعْرَيْب الح عَيْني نَرَاكُمُ ‏ وَأْمسْمَعْ مِنْ تَلْكَ الدَيآرٍ نِدَاكُمْ 
و يَجْمَعْنآ الدَهُْ الذي حآل بَيْتَدآ | و يَحْظى بَكُمْ قَلْبِي و عَيّنِي ترآكُمُ 
أمْرُ على الأبوآب من غَيْرٍ حاجَة علي أرأكُم أق أزى من يِراكُم 

ويمكن لنا أن نغترف من الخطاب الشعري الصُوفيء كثيراً من القصائد 
(التقطياك الف ' كارك مرصموهة لظن ووو طفتيا :يريا للذلالة: حل حال 
الفرق: الول ار انفضبال: الذات المدوفية عن" الذات الغلية واعتراييا عنهاء دعن 
الحقيقة المحمدية» وربما حتى عن حقيقة الوليَء وذلك وفق ما يحكم به السياق 
الداخلي للنصء والخارجي أيضاً مثل الشاعر نفسه. والإطار المعرفي الصوفي. 

فهذا مثلاً الشاعر سعيد بن عبد الله المنداسي التلمساني: ( - 
حوالي:1088ه) تتكرر موضوعة الطلل مرّتين على الأقل في قصيدته اللامية 
المطولة» والتي بلغت زهاء تسعة ومائة بيت» ففي المرّة الأولى جاءت الموضوعة 
في الأبيات ما بين السأبع والتاسعء حيث يقول (11): 
أو ينْسَى العهذ قَلبُ دنف والهوى قبل النُوى عَنْه نَزَل 
قب جهلت الدّار قَلبي إل عفث أى يخفآك من الذار الطَلل !؟ 
تقل إن الهوى مَسْئَتر سر في الكَدٌ تبديه الفقل 


وهي الأبيات التي يهمس فيها الشاعر بنفسه إلى نفسه» مستخدماً أسلوب 
الاستفهام يخرج عما وضع له في الأصل اللغوي إلى التقريرء حيث يعتب على 
قلبه موضع الأسرار وينكر عليه أن يكون قد نسي ( العهد) وجهل (الدار) ونسي 
(الحبيب) وضيع الطريق إليهماء وكل ذلك إن هو إلا شبيه دال على أصيل من 
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المعاني الصوفية» ومقاربة لها حسية» مع ملاحظة أن توظيفه للطلل لم يأخذه 
جاهزاً كما هو في القصيدة الطللية» ولكنه عدّله وفي صورة ما شاء ركبه حتى 
يناسب رؤياه الصوفية . 

وفي المرّة الثانية جاءعت موضوعة الطلل في الأبيات ما بين: 
) 9 _61 1 حيث يقول المنداسي: 
قف بنَا حَادِي المَيْرٍ حَنَى نَرَى بالعرَ داز عَهِدِنَا و الطلل 
سز بنآ انخو أثيْلات الْحِمَى عل مِنَا الْبَرْهَ يَسْرِي في الْعِلَل 
شاب فزق الْهَوَى لنآ الجَفا والشبآبْ الْعَضٌ بالوَصْلٍ اكتهل 


وهي الأبيات التي تتداخل فيها موضوعة (الرحلة) بموضوعة الطلل» تداخلاً 
متناسباًء فقد بدأ راحلا وانتهى واقفاً ومستوقفاًء وعلى الرغم من أن (الرحلة) تبدو 
ككل الرحلات تمت بصلة إلى الواقع» إلا أنها في روحها ومراميها ليست رحلة من 
الواقع» ولا إليه تبغي أو تنتسبء ولكنها رحلة الذات الصوفية عبر تخوم الجسد 
وجغرافيته» وهي تمحو وتثبت» تمحو الحظوظ البشرية» وتثبت حقوق القرب و 
المكاشفة» وما زالت كذلك حتى بدت لها لوائح وبشائر العهد القديم» فعبر عنها 
بموضوعة الطلل الدال بدوره على العهد القديم سواء بسواء . 

لقد رحلت الذات تبحث عن الحبيب» فاستوقفتها ديار عَهِدَتْ فيها الحبيب 
وذكرتها بالماضي السّحيقء بدلالة تشكيل صورة المكان من أرض عراء لم يبق 
بها إلآ بعض الآثار الدّالة على ذلك الماضي والعهد السحيقء إذ إِنَّ تشكيل صورة 
المكان بهذه الصفة له دلالة على تشكيل صورة حسية للزمان النفسي الذي تحس 
بوقعه الذات الصوفية باطنياء مثلما يحس به الواقف على أطلال أصابها البلى 
والإقفار ظاهرياً. 

ولما كان الطلل يُدَكّر بعهد كان قاتماء وتدَكّر أَتَلاثُه ( شجر من نوع الطرفيات 
) بالدمن ومراتع الصّبا والشباب» وبحمى العشيرة ودفئها الذي كان يغمر أفرادها 
بالأمان والطمأنينة» والأنس بالخلان» والقريب من الحبيب» فإن كل هذه المعاني 
المنطقية التي أنتجتها موضوعة الطلل في قصيدة المنداسيء إن هي إلا شبيه 
لمعاني صوفية لا منطقية قاربتها نظرية المعرفة الصوفية» كما قاربها المنداسي بهذا 
الشبيه وأشار به إلى عالم (الأظلة) قبل (السُؤال) حيث كانت الذات تنعم بالقرب 
والأنس والسعادة» قبل أن تكون في عالم الأشباح والأجساد والأغيار. 
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ونخلص إلى أن موضوعة الطلل هي ( مجموعة من الجمل المفردة» تتمازج 
فيما بينهاء وتتفاعل معانيهاء محققة بذلك بناء محدداً ومتميزاًء تتواجد فيه متحدة 
بواسطة فكرة أو غرض مشترك (12) يمثل من-0 الموضوعة 
(12606 ) قاسمها المشترك أو جذرها الأساسء مثلما هو الحال بالقياس إلى 
موضوعتنا السابقة والتي ألفينا مفردة (الطلل) هي المهيمنة دلالياً على باقي 
مفردات الموضوعة كالحي والديار والمنازل وما في حكمها من الدمن والأثيلات 
والطلح والمواضع والأثافي» والعشيرة وحماها والأحبة و الخلان؛ وهلم جرًا مما هو 
معروف ومتعلق بالطلل» مما يشكل بناء دالا على المكان والزمان الماضي 
مفعمين بعاطفة جياشة من الفقد والضياع والحنين إلى ما كان ولم يعد كاثناً. .. 

إن موضوعة الطلل ليست إلآ موضوعة جزئية من مجموع موضوعات 
(1261069 ) جزئية أخرى يتشكل منها الخطاب الشعري الصوفي بوصفه عملا 
أدبياً كلياً له موضوعه الكلي الخاص به والذي هو التصوف العمليء وذلك وفق 
ما حدنته (النظرية الموضوعاتية) » والثي تذهب: إلى أن (مفهوم الموضوعة”" 1.6 
8 ط]) أو الغرض هو مفهوم عام يشمل المادة اللغوية للعمل الأدبي الكلّي 
والذي يمكن أن يكون له موضوع أو غرض معينء وفي الوقت نفسه» فإن كل 
جزء من أجزائه يحتوي بدوره على موضوعه أو غرضه الخاص به)) .(13 

وتلك الموضوعات الجزئية البانية للخطاب الشعري الصوفي هي التي نقوم 
بتحديدها وعزلهاء ثم محاولة بيان وظيفتها الدلالية» تباعا في هذا العمل» مكتفين 
في ذلك بما هيمن منها فيه وتكرر تكراراً ملحوظاًء دون القدوم على تفكيكها هي 
بدورها إلى موضوعات أصغر وأجزاء» تسمى في تلك النظرية بالحوافز 
(21085 وه.] ) » إل ما جاء من ذلك عرضاً أثنا القراءة و التفسير. 


3 - موضوعة الغزل : 

ربما كان أبو تمام ( _ 232 ه) هو أول من حاول تقسيم الخطاب الشعري 
العربي إلى موضوعات أو أغراضء وذلك في عمل جمع فيه بعض أشعار 
العرب» وسماه (ديوان الحماسة) وقسم عمله إلى أحد عشر موضوعاء أولها : 
الحماسة الذي عنون به عملهء وجاء (النسيب) من بينها في الرتبة الرابعة بعد 
(الأدب) وقبل (الهجاء). 

ولقد فتح أبو تمام بعمله ذلك باب النقد الموضوعاتي واسعاً لمن جاء بعده. 
فكان منهم قدامة بن جعفر (_337ه) والذي اختزل موضوعات أبي تمامء 
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وحصرها في ستة موضوعاتء في كتابه (نقد الشعر)ء جاء موضوع (النسيب) من 
بينها في المرتبة الثالثة» بينما حصرها ابن رشيق المسيلي القيرواني 
(456 ه) في كتابه (العمدة) في تسعة أغراضء وجعل النسيب على رأسها في 
المرتبة الأولى. 

وعلى الرغم مما وقع من اختلافء بين نقاد العربية القدماء» في حصر 
موضوعات الشعر العربي القديم تسمية وعدّاء فإن موضوع (التسيب) ظل قائماً 
من بين جميع تلك الأغراض والموضوعاتء ومحتلاً مركز الصدارة فيهاء ولا 
عجب في ذلكء فهو من أهم تقاليد القصيدة العربية الطللية الذي عبر من خلاله 
الشعراء عن أرهف الأحاسيس والمشاعر التي يكنونها للآخرء بل ربما تجاوزوا 
التعبير به عن تلك المشاعر إلى التعبير به عن فلسفة الوجود والحياة» ليصبح 
النسيب ( في حقيقته وفي جذوره النفسية اللاواعية مظهرا من مظاهر التوق إلى 
الخلود بالاتحاد بالجنس الآخر لتأمين ديمومة الحياة) (14). 

ولقد حاول بعض المعجميين تجزيئ موضوع الغزل إلى النسيب و التشبيب» 
فالبغدادي مثلا. يرى (أن التشبيب إنما هو ذكر صفات المرأة المحبوبة» وأما 
النسيب فهو ذكر عاطفة الشاعر المحب) (15)» ومعنى ذلك أن التشبيب هو 
انصراف الشاعر إلى الحديث عن المرأة فيصف جمالها المادي والمعنوي» وأن 
النسيب هو انصراف الشاعر إلى الحديث إلى المرأة» فيصف حبّه لها وتعلقه بها 
متذللاآً لها ومستعطفاً تارة» وشاكياً من نوائب الدهر وعذل العذال تارة أخرى . 

واذا كان ذلك التجزيئن يستقيم . إلى حد ما . من الوجهة النظرية فإنه لا 
يستقيم من الوجهة العملية» فكثيراً ما يتداخل الحديث عن المرأة بالحديث إلى 
المرأة في قصيدة واحدة أو مقطعة» بل ربما في بيت شعري واحدء وربما لهذا 
الستبب سوّى أغلب الدارسين القدماء بين معاني (الغزل والنّسيب والتشبيب 
وجعلوها كلها بمعنى واحد) (16)» فاستراحوا لذلك و أراحوا. 

وفضلاً عما سبق من تجزيئ لموضوع الغزل بحسب وجهته ونسبته؛ فقد جزأه 
بعض النقاد(17) بحسب دلالة موضوعه إلى: غزل إباحي» وغزل عفيف» وغزل 
بين بين؛ فالإباحي هو الغزل الفاضح في مظهره؛ الفاحش في لغته؛ الفاسق في 
فعله وقصدهء لا ينشد فيه صاحبه إلا ملذاته وشهواته» وقد مثله في الجاهلية امرؤ 
القيس في بعض شعرهء ومثله في الاسلام عمر بن أبي ربيعة في أغلب شعره 
الغرامي والقصصيء وقد أغرق في ذلك وتطرف حتى سمي هذا اللون من الغزل 
باسمه: (الغزل العمري). 
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والعفيف جاء على النقيض من ذلكء؛ متطرفاً في العفة والطهر والنقاء؛ 
مخلصاً لمحبوب واحدء مؤثراً الحرمان على الخوف من السقوط في المحرّم؛ وقد 
مثل هذا اللون من الغزل شعراء بني عذرة أمثال: جميل بثينة» ومجنون ليلي» 
وكثير عزْة» حتى سمي غزلهم باسمهم: (الغزل العذري). 

وبين :غدين: اللونيق ينن: الغزل» :وجد. غزل وينط :عق «عزل وظيفي: بالدرجة 
الأولى» نسجه أصحابه لوظيفة فنية في تقاليد القصيدة العربية» أكثر مما نسجوه 
لاستجابة نفسية أو تعبيراً عن تجربة حقيقية في الحبّء وقد تميّز بالاعتدال 
والوسطية في تعبيره عن جمال المرأة المادي والمعنوي» وفي تعبيره عن العلاقة 
الإنسانية الطبيعية في الحب بين الذكر والأنثى» وقد تميزت بهذا اللون من الغزل 
مطالع القصيدة التقليدية على وجه الخصوصء فسمي لذلك: (بالغزل التقليدي) . 
وإذا جئنا الآن إلى الخطاب الشعري الصّوفي وجدنا (الغزل التقليدي) على 
العموم» و(الغزل العذري) على الخصوصء يحتلان منه حيزاً أساسياً لا غنى له 
عنهماء وذلك لتشابه تجربة (الحب الإنساني) بتجربة (الحب الصّوفي) أو (الحب 
الإلهي) من أوجه متعددة إلى حدّ التطابق فيما بينهماء والى حدّ قيام أحدهما 
بتجسيد دلالات آخرهماء وقيامه مقامه على التشبيه والاستعارة» وقد يختلط الأمر 
بينهما عند غياب قرينة وظيفية في النصء أو عدم معرفة الناصٌّ بوصفه قرينة 
أيضاًء فيمتنع بذلك التمييز بين الحبين في النصٌّ أ إنساني هو أم إلهي!؟ 

مظاهر التشابه متعددة . كما ذكرنا . أهمها تلك العاطفة المشبوبة التى يتميز 
بها شعر التجربتين» وهي العاطفة التي تذيب المحب بحميا المحبة في المحبوب» 
وبخاصة في تجربة عشق العذريّين في شعرهم الذي (يغلب عليه طابع الجنون) 
(18)» فصار لذلك لفظ (المجنون) جنون المحبّة في قصة العشق العذري المتميزة 
هو (البطل) الحقيقي بدلا من الشاعر نفسه» وصار رمزاً دالا على فناء المحب 
في محبوبه حباً وهياماًء ومقياساً وظيفياً لقياس الدرجة القصوى التي يمكن أن 
يصل إليها الحب الصادق الذي لا تشوبه شائبة من الذاتية والأنانية» فوظفه لذلك 
كثير من الصوفية في شعرهمء منهم أبو مدين في قوله (19): ش 
طال اشتياقي ولا خل يُؤانسني ولا الزّمانُ بما تهوى يُوافيني 

هذآ الحبيث الذي في القلب مسكنة ععَلَيْهِ ذقث كؤوس الذلّ وَالمِحَنِ 

عَلَيْهِ أنْمَرني مَنْ كان يفني حَتى بَقيث بلا أهْلٍ ولا وَطَنٍ 

قالوااجننت بِمَنْ تهوىء فقلث لَهُمْ ماألذةٌ العَيْش إلا للْمَجَانِين 
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فهذه المقطعة نسيب كنسيب العذريين» دلت على ديمومة الشوق والمحبّة 
وعلى دوام الانتظار والترقب» وعلى الحرمان المتواصل من التواصل والوصال» 
وعلى مكابدة المحب ومعاناته من الذل والهوان» وعلى نحول جسمه وتبدله من 
حالة كان عليها إلى أخرى أنكره عليها من كان يعرفه قبلهاء وعلى ما أصابه من 
اختلال في اتزانه النفسي وتبدّله من حال الأسوياء الأصحاء إلى حال المختلين 
نفسياً من المجانين وأضرابهم» وعندما يلام على ذلك ويعذلء يرد ساخرا ومتهكما: 
(ما لذّة العيْشٍ إلآ للمَجآنينٍ !). 

لقد وردت هذه المقطعة وحدها في الديوان» قائمة بنفسها مكتفية بذاتهاء فلم 
نجتزئها من قصيدة معينة يمكن أن يكون في بعض أبياتها من الألفاظ الوظيفية 
ما يقوم مقام القرينة الدّالة على أنها قصيدة في (الحب الإلهي)» وليس في (الحب 
الإنساني)» فلولا أن المقطعة منسوبة لأبي مدينء ولولا أنها قائمة في ديوانه 
الصوفي؛ وهما معا سياقان خارجيان عن المقطعة؛ لما اعتبرت المقطعة من 
التصوف في شيء., ولذهبت الظنون بها شتى المذاهبء و لربما تمت نسبتها إلى 
أحد المجانين من العذريين» لجريانها على مجرى شعرهم ونقسهء مع أنها مقطعة 
صوفية » جسدت أصيل الدلالة الصوفية بالشبيه» وأبانت عنه بلغة (الحب 
الإنساني) الحسية على سبيل الاستعارة. 

ولقد اختلط لذلك موضوع (الحب الإنساني) بموضوع(الحب الإلهي) وتقاطعت 
مراميهماء فلم يعد في إمكان الدارس معهما أن يفرق بينهما في غياب قرينة وظيفية 
مثل توارد بعض المصطلحات الصوفية في النصّء أو غياب قرينة سياقية خارجية 
مثل معرفة سيرة الشاعر نفسه.ء والانتباه إلى أن النص يجري في سياق القصائد 
الصوفية التي يجمعها الديوان» وهي القصائد التي لا تخلو في مجموعها من لغة 
وظيفية» ترتفع بموجبها جميع النصوص إلى أجواء صوفية» وتتحول إلى علامات 
مركبة تنتج دلالات نحوية» وتحيل على أخرى لا نحوية. 

ومن أهم مظاهر التشابه و التقاطع بين الحبين الإنساني والإلهيء 
هو(الوجد) الذي تنتهي إليه تلك العاطفة المشبوبة في كلّء فالوجد في شعر 
العذريين . على وجه الخصوص . وفناء ذات المحب في ذات المحبوب» إلى درجة 
انتفاء ضمائر التفرقة فيه بينهماء مشابه تمام المشابهة للوجد الصّوفيء» بل إن وجد 
العذريين كثيراً ما يفوق في حرارته وصدقه وجد كثير من أدعياء التصوف 
وشعزهمء:-ممن :يدعون , الوجذة ,وهم : في كامل غيبتهم, عن 'الحضرق ١‏ يفيشون 
لحظوظهم البشرية أكثر مما يطيشون لحقوقهم في المواهب والتجليات. 
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ولقد نبّه الشبْلي إلى هذا الوجد المتقاطع» فقام في أحد مجالسه ينوه بالحب 
العذري الصادق في وجده. معرضا ببعض الصوفية الذين يدعون الوجد وهم 
أصحاء وأصحياءء فقال: ( يا قوم ! هذا مجنون بني عامرء إذا سئل عن ليلى 
كان يقول: أنا ليلى» فكان يغيب بليلى حتّى يبقى بمشهد ليلى» ويغيبه عن كل 
معنى سوى ليلى» ويشهد الأشياء كلّها بليلى» فكيف يدعي من يدعي محبته وهو 
صحيح مميزء يرجع إلى معلوماته ومألوفاته وحظوظه ! فهيهات أنَى له ذلك ولم 
يزهد في ذرّة منه وما زالت عنه صفة من أوصافه ! ؟ ) (20) . 

فالشبلي» في قوله السّابق» قد وضع يده على البؤرة الجوهرية الرابطة بين ما 
تصبو إليه الذات الصوفية في الحب الإلهي» وما تصبو إليه الذات المحبة في 
الحب الإنساني» وتلك البؤرة الجوهرية الرابطة بين الحبين هي (فناء) ذات المحب 
في ذات محبوبه عند كل منهماء و (الفناء) هو تلك اللحظة التي تو حد فيها ذات 
عاشقة بذات أخرى معشوقة» وهي أيضا نقطة تقاطع وانسجام أو (اتحاد) أنا 
المحب بأنا المحبوب ليصير ( الأنا هو) و ( الهو أنا) كقول مجنون ليلى في 
الحب الإنساني: (أنا ليلى)؛ وكقول أبي مدين في الحب الإلهي (21) : 


فانتبهيت للخطاآب: وسمغفت مني 
كُلّي عَنْ كُلَي عَابْ وَأنَا عَنَي مَفني 
وَازتفع لي الججآب وَشَهِدتْ أني 
فا" يقن الى أكاذ غَبْتُ عَنْ َي 
لؤْ| أجذ هَنْ ‏ حَضّز في الحقيقة غَيْري 


ففي الغيبة عما سوى الذات المحبوبة وفناء ذات المحب في ذات المحبوب» 
لم يبق لضمير التثنية وجودء ولا يشهد الأنا حينئذ الهو» ولكن الأناء الذي فني في 
الهوء لم يعد يشهد إلا الأناء كما في قوله: (وشهدث أتي)؛ وفي قوله: (لَمْ أجذ مَنْ 
حَضَّرَ في الحَقيقة غَيرِي ( نافياً بذلك التثنية والكثرة الوجودية» ومثله قول ابن 
الفارض (متى حِلْتْ عَنْ قولي أنآ هي) أي (متى تحولت عن دواعي أنني أنا هي 
أي المحبوبة ) (22) . 

وتلك اللحظة الأبدية الخارجة عن نطاق الزمان والمكان تحدث عادة في 
ذروة (الوصال) كما تسمى عند أهل الحب الإنساني؛ وفي ذروة ( الاتحاد) كما 
تسمى عند أهل الحب الإلهي» وقد تسمى مجازاً عندهم أيضاً (بالوصال) » بمعنى 
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وصل ما انفصلء على اعتبار أن (الشيء الواحد يلاقي نَفْسَهُ) (23)» أو الذرّ 
الواحد يعود إلى ذارّهء كما يعود الفصل إلى أصلهء ومثلما تعود نقطة الماء إلى 
الماء» فلا مشار ومشار إليه» ولكن الواحد يشير إلى نفسه» مثلما قال أبو مدين 

في السطر الأول: (وَسَمِعْتْ مَنَي)؛ »و في الأخير (ِلَمْ أَجِدْ مَنْ حضّز في الحَقيقة 
غَيْرِي) أي لما غاب كلّه عن كلَّه قام بكل غيره فلم يعد موجوداً في الحضرة 5 إلا 
هو. 

إن تلك ( اللحظة) لحظة ( الوصال) أو (الاتحاد) هي التي تحدد ( عودة) 
الذات إلى الذات» وهى التى تجسد خلاص الذات الصوفية بالحبٌ الإلهىء كما 
تبك وفتها" الحتوفي النترمدئ- الاي عيرنا .نه في. المثلك الدلالي: الصوفي 
(بالآن)» ذلك لأن المحب في حالة صوفية أبداً, بمعنى أنه إما هو صاعد نحو 
(لحظة التجلي). أو لحظة ( الآن) صعوداً جذبياً حبْياً واما هو نازل منها نزول 
فرق ثَان» اما بذلك شكلاً هرمياً هو المثلث الدلالي الصوفي» بأبعاده الصوفية 
الثلاثة: بعد الغياب الأول أو مرحلة الفرق الأول» بعد الحضور أو مرحلة الجمع؛ 
وبعد الغياب الثاني أو مرحلة الفرق الثاني» ولا شيء غير ذلك من المراحل حتى 
في الحب الإنساني. 

وفي جميع الأبعاد فإن الذات الصوفية تتحرك حركة حِبَّية» كأنها دقات 
زمنية» تحسب لحظات أو آنات وجودها في حكم الوقت الفاني الضائع المقيد» 
وذلك في مرحلتين: مرحلة بعد الغياب الأول أو صعود الذات نحو (لحظة الأبدية) 
أو لحظة (الجمع) في رأس المثلث الدلالي الصوفيء ومرحلة بعد الغياب الثاني أو 
نزول الذات منها وهبوطها نحو الخلقء و الذات لذلك أبدأ في حكم حركة زمن 
الخلق الفيزيائي» والذي فرت منه فرارها نحو الحق ثم عادت إلى الخلقء إلآ أنها 
وأثناء وصولها واتحادها بالحق تخرج الذات الصوفية من حكم نطاق الخلق 
وزمنه الفيزيائي» وتدخل في حكم الوقت الصوفي المطلق أو الدهري السترمدي 
والأزلي» وتلك اللحظة الدهرية هي لحظة (الآن) وهي اللحظة التي تتلاشى فيها 
الذات الصوفية وتقوم بالذات العلية ولها قيام عبودية» كما تتلاشى نقطة الماء في 
الماء. 

إن موضوعة الغزل أو (الحب الإلهي) هي التي تجسد حركة التصوف 
الحبّية ( الصاعدة . النازلة ) وهي الحركة الحبية التي ترتسم في أذهاننا وتتصور 
على شكل هرميء ممثلة بذلك التجربة الصوفية العملية في أطوارها الثلاثة» كما 
تحددها نظرية المعرفة الصوفية» وكما لخصها أبو مدين التلمساني بقوله (24) : 
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- من علامات صدق المريد في بداية إرادته فراره عن: الخلق. 
- ومن علامات فراره عن الخلق وجوده ل: الحق. 
- ومن علامات صدق وجوده للحق رجوعه إلى: الخلق 0 


راسماً بقوله ذلك مثلثاً دلاليً صوفياً هو التجربة الصوفية العملية ذاتها على 
النحو الآتي: 


وموضوعة الغزل أو (الحب الإلهي) قد رفدت التجربة الصوفية العملية 
المرسومة في المثلث» وجسدتها في بعدين: بعد غياب الذات الصوفية عن 
الحضرة وقيامها في (الخلق(1) ) وشوقها إلى (الحق) وتوقها للعودة إليه» وذلك ما 
عبر عنه أبو مدين في السطر الأول من قوله: ( فرار المريد عن الخلق ) فرار 
صعود نحو الحق؛ وبعد حضور الذات الصوفية مع الحق حضور جمع وفناء 
عما سوى الحق وقيامه في الحضرة بالحق للحق» وذلك ما عبر عنه أبومدين في 
السطر الثاني من قوله: (وجوده للحق) . 

غير أن هذا البعد الذي يتحقق فعلاً في التجربة الصوفية العملية تحققاً 
سلوكياً ونفسياًء لا يتحقق في التجربة الشعرية في التوٌّ والحين» وذلك لأنّ 
الحضور برهة لا سُمك لهاء ولأن الواقف في الحضرة تضيق عبارته لاتساع فكرته 
. كما يقول النفري .. وهو الموقف الذي يمتنع فيه الزمان والمكان والقول» وكل ما 
هو حمتي وبشريء ولا يتم التعبير عن بعد الحضور هذا إل بعد صحو الجمع؛ 
وهي مرحلة نزول المريد من ( وجوده للحق) إلى مرحلة (رجوعه إلى الخلق )» 
وهي المرحلة التي ينظر فيها المريد الواصل إلى الحق بعين الجمع؛ والى الخلق 
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المستعارة من الحبّ الحسّي. 

وهكذا فإن موضوعة الغزل أو ( الحب الإلهي ) تنقسم إلى جزءين: جزء 
منهما يجسد بعد الغياب» ويعبر فيه الشاعر عن فكرة فراره عن الخلق شوقا إلى 
الحق بعد أن عرفه وأحبه قبل السؤال والهبوط» وأغلب شعر أبي مدين على 
المعنى رسما غالبا ما يكون بشبيهه من الحب الإنساني الذي تتخلله أحياناً بعض 
المفردات الوظيفية» كما في قول أبي مدين التلمساني الذي اجتزأناه من قصيدة 
طويلة (25): 
يُحَرَككاً ذكر الأحاآديْث عَنَكُمْ وَلولاً هَوآكُمْ في الحشاً مآ تحرّكنا 
فقن لذي ينهى عن الوَجِدٍ أَهَلَهُ إذا لَمْ تَدْقَ معنى شراب الْهَوىَ دَغنا 
إذا اهْتَرَّتِ الأرواحُ شَؤقاً إلى اللقآ ترقصت الأشباح يآ جاهلَ المعنى 
أمآ تنظز الطّيْرَ المقفص يآ فتى إذا ذَكَرَ الأؤطان حنّ إلى المغنى 
يفرح بالتَفؤيدٍ ما بفْوَادِهٍ فَتَضْطْرِبْ الأغضآءغ في الحِسٌ و المغنى 
وَيَرْقُصُ في الأففاص شوقاً إلى لقا فتهتِرٌ أزيِآبْ الفقُولٍ إذا غنتى 
كذلك أزوآحُ الحّين يا فتى تهِزَزُا الأشواق للْعَالَم الأنْنَى 
نز مها بِالصّبْرٍ وَهي مَشُوقَةٌ وهل يستطيغ الصَبْرَ مَنْ شاهد الْمَغْنَى؟ 

فهو في ظاهره نسيب كنسيب الحبٌ الإنساني» يتحدث فيه الشاعر إلى 
المحبوبء فيشكو فيه لوعة الفراق والبعاد ويتشوق إلى اللقاءء و يتوق إلى 
الوصالء ويبدو من هذه المعاني أنه عرف المحبوب فأحبّهء وهجر الأوطان 
فتغرتب» وظل ذلك الحب والحنين إلدالأوطان ساكنا بين الجوى والجوانح» لا يتغير 
ولا يتبدل أو يتحول» كما في قوله: ( وَلَولِاَ هَوآَكُمْ في الْحَشآً )» وهو الحب الذي 
ظل يحركه ويجذبه نحو المحبوب من موقع سجنه وابتلائه في الخلق» حيث 
سكنت الروح الجسد فكبلها بحظوظه البشرية والترابية» ومنعها من وصل أصلهاء 
مثلها في ذلك مثل الطير المقفصء الذي يظل في قفصه يغرد شوقا إلى جنسه. 
وحنيناً إلى مألوف أوكاره وحرية طيرانه. 
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وليس في هذه الأبيات من المفردات الوظيفية الدّالة على أن هذا النسيب هو 
من الحب الإلهي إلا ما قل وندرء وذلك مثل قوله: ( للعالم الأسنى ) مما لا 
وجود له في الحب الإنساني بهذا المعنى والذي أراد به عالم ( الأظلة ) مما هو 
متواضع بين القوم» والذي طلع فيه واجب الوجود على الأرواح سائلاً: ( أَلَسْتْ 
بِرَبَكُمْ )» وحينها شاهدت هذه الروح ( الْمَعنى) كشهادة غيرها من الأرواح» فعرفت 
يومئذ وأَحَبَتْء ثم أهبطت بأمر ربها إلى عالم الخلقء» ابتلاء واختيارا واكتسابا 
للكمالات» واعتبرت الجسد سجناً لهاء فلم ( تستطع صَبْراً )» فكان هذا النسيب 
تعبيراً عن مرحلة الفرق الأول . 

إن بعد الغياب من موضوعة النسيب يمكن تفكيكه هو بدوره إلى عدة أجزاء 
صغيرة(26) تتواتر في قصيدة الحبّ الإنساني كما في قصيدة الحبّ الإلهيء 
وذلك لأن للمحبة أحوالاً يمر بها المحب ويقطعها قبل أن يصل إلى الاتحاد 
بالمحبوب؛ إذ إن شرط المحبة وهدفها أبداً هو الوصال والاتحاد. 

وان من أهم أجزاء أحوال المحبة في بعد الغياب» ظهور المحب في شعره 
بمظهر: المتيّم المفتون بجمال المحبوبء المأخوذ بكل كله وأجمعه بسطوة سحره 
ودلاله» والشاعر الصّوفي يستدل في ذلك بالحسيّ على المعنوي؛ وبالحب الأدنى 
والظاهر على الحب الأقصى والباطن» وذلك في مثل قول أبي مدين (27): 
تمَلَكُتُمْ علي وطزفي وَمَسْمَعي- وَرُوحي و أخشاني وكُلّي بِأجْمُعي 
وتيَهثُمؤني في بَدِيع جَمَالِكُمْ ‏ وَلَمْ أَدْرٍ في بحر الْهَوىَ أَيْنَ مَوْضِعي 
وأَؤْصَيْتمُوني لا يوخ بَسِرَكُمْ فيَاح بمآأخفي تقيض أَدْمُعي 

ومن أهم أجزاء أحوال المحبّة: فراغ القلب مما سوى المحبوبء فلا يتسلَّى 
عنه بغيره من الخلان والأقران» ولا يأنس لغيره من الأهل والأقربين» ولا يهدأ له 
بال في مسكن أو دار أو يقرّ له قرارء فليس في القلب من مشاغل الدنيا ومتاعها 
شيء سوى المحبوبء وهو لذلك لا يظهر بمظهر الأسوياء من البشرء ولكنه 
يظهر في صورة منكرة» هي إلى صور المجانين أقرب منها إلى صور الأسوياءء 
وتلك الصورة هي من مقتضيات أحوال المحبة» وشرط إلى لازب للوصالء فلا 
ونال زر كالسيوي الكازه) والذئ سعدام أضة نحت لله وو يكار ديوز ركه اقنة رم لين 
سواهء وهو فراغ القلب مما سواهء ومن شعر أبي مدين في ذلك قوله (28): 
طال اشتيآقي وَ لآآخل يؤانسني22 ولآالأ أن بمآ تهوى يُوآفيني 

د 6د 
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هذا الحبيبُ الذي في الْقَلْبٍ مَئْكَنهُ 
عَلَْهِ أنكَرني مَنْ كان يغرفني 
قَالوًا جُنِنْت من تهوى فَقلْت لَهُمْ 
ومنه فيه أيضا قوله(29) : 
محهذزا فوّدي 5 فَتَتوة 


فإ ةَحجِ ذدثُ سوَكُمْ 


عَلَيْهِ ذَقَتْ كؤوس الْذَُلَ و المخن 
مالَذة الْعَيْش إلا للحجأنِين 


وقوه ما ترِي كوا 


مكيل تحكحدوع راتحم ا 17 
ومن أهم أجزاء أحوال المحبة أيضا: تعنيف الآخرء ممن يحاول أن يثني 
المحبّ عن وفائه للمحبوب في حبه» كالخلان والعاذلين والوشاة» وفي مثل هذا 
الموقف عادة ما يقدم المحب نفسه على أنه ( * شيخ الغرام)» الذي يموت في الحب 
من أجل الحياة» وإن كانت مثل هذه المعاني في قصيدة الحب الإنساني تقبل على 
حقيقتها وظاهرهاء فهي في قصيدة الحب الإلهي عادة ما ترمز إلى الصراع بين 
الروح التي تتسامى في محاولة منها للرجوع إلى أصلهاء وبين الجسد الذي يتهاوى 
بها إلى أصله التراجي» :فالجيد من الروج يكبلها وبيكنيها عن عزمهاء والعادكين 
والخلان من المحب يوهنون من عزمه ويصدونه عن سبيله إشفاقا عليه تارة» أو 
غيرة منه تارة أخرى» ومن شعر أبي مدين في هذا الجزء قوله(29) : 
ياخليل: يّ خلياني ووجدي أنا أؤلى بنار وجدي صليا 


إن لي في القرآم دئعآ مطيعاً 
أن من عاذلي وَصَبْري وقَلْبي 
آنا شَيْخ الفرآم من يَبَغنِي هيوه 
أن مَيْتُ الهو وَيَوْمَ أَآَهُمْ 


وَفوآداً صَباً وصَبْراً عصِيًا 
في الْهَوىَ صراطا سسوياً 
ذلِكَ ]2 يَوْمَ أَبِهَتُ حَياً 


ومن أهم أجزاء أحوال المحبة كذلك: تقديم البرهان على صدق المحبّة» وهو 
البرهان الذي غالباً ما يتمثل في صور عاطفية متأججة؛ كالسهر والستّهاد» والوجد 
والاكتئاب» واللوعة والشوق الشائق» وصور أخرى جسمية» كالنحول والضمورء 
والسقم والاصفرارء وهي صور يستدل بها على المجاهدة والمكابدة» لإزالة 
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العوارض النفسية والبدنية» أو الحظوظ البشرية» المانعة لقيام الذات الصوفية 
بالذات العلية» ومن صور ذلك عند أبي مدين قوله (30): 

أتَيْتْ لقآضي الْحُبّ قُلْتْ أَحِبّتي جَقَؤْني وققآلوأ أَنْتَ في الحبّ مدّعي 
وَعنْدي شَهوْد للصّبآبَة والأسا يُرَكُونَ دَغوآيَ إذآ جِنْتث ذَدَعِي 
منهآدي وَوَجْدي واكتئآبي وَلَؤْععتي< و شؤقي وَبقْمِي وَاصفراري وَأذْمُعي 
كَيْفَ يَمْلُوا مَنْ كآن لِلْحُبٌ دارا وتسزبّل أنيئة حينثغْ- دارا 


6 


يا قضاءةً الهقوى عَلِمْتْمْ بأَمْري إنَّ لي مِثْهُ رقَةَ واصفرارا 
مآ اقتضئ حَتْمَكُم عَلَىَ فإتىي في سبيل الهوى أمؤث مرآنا 
ومن أكثر أحوال المحبّة دوراناً وتكراراً في شعر الحب الإلهي»وربما أيضاً في 
من زينتها وزخرفهاء وترك فانيهاء في مقابل التمسك بالباقي الذي لا يفنى ولا 
يزول أو يحولء والانشغال به وحده؛ والهيمان في حبّه والتعلق به» وطلب القرب 
منه والدنو» ومحاولة انصهار الذات المحبّة بحميا المحبة في ذات المحبوب» 
وفنائها فيها من أجل البقاءء ومن شعر أبي مدين في مقام الزهد قوله (32) : 
أَهْلْ المكبّة بالمخبؤب قَدْ شغلواً وفي مَحَبَّتِه أزواحهح بَذَلُوا 
وَخَرَيُوا كُلَ مآ يَفنى و قَذ عَمَرُوا ما كآن يَبْقى فيآ حُمْنَ الذي عَمِلُوا 
نَم تله هم زِينة الدنيآً وَرُخْرْفهاً ولا جناهاآ ولا حلي وَدَ حل 
هآمُوا على الْكَوْنِ من وَجْدٍ وَمِنْ طَرَب وَمآ اسْتَقَلَ بهم رَبْغْوَلاَ طَلَلْ 


ومن أهمّ أحوال المحبّة» وأعجب أجزائهاء في موضوعة الحب الإلهيء هو 
اتصافها (بالقدم) و(الخلود)» والقوم في قدمها متفقون على أنها حصلت يوم 
(السّؤال) في عالم (الأظلة)؛ وقبل النفخ والذر في عالم السشوى» حيث عرفت 
الأرواح أولآء ثم أحبت ثانياًء وكان حبّها للجمال والكمال الذاتيين للمحبوب بلا 
علة» فهي محبّة ذاتية يحبٌ المحبوب فيها لذاته» في مقابل المحبّة العرضية التي 
يحب المحبوب فيها لعلة أو غيرية أو نزوة عابرة» فأصل المحبة عندهم انغرس 
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في عالم الغيب بعد التعارف الأزلي» وما جبلت عليه الأرواح هنالك من محبة 
لذات المحبوبء» ظهر هنا في عالم الشهادة رباطاً مقدساً بين الذرّ 
وذازه (33 ) . 


ولقد تغنّى أغلب الشعراء المتصوفة العمليون بقدم المحبّة الإلهية وأزلهاء 
فالمنتجب العاني (_400ه) يصفها بقوله (34) : 
َدَ مةٌكن -ثتث ولا أَوَّلُ نولا الّقى قُلْتْ : هي الرَّْ 
كَأنّ ساققِهاوَقَذ أْبَلَتْ وَكَفَهُ مِن تختِهاقَطْبْ 
بَدْرُ دُجَى يَحْمِلَ شّسْن الْضّحَى وَ قد بَدَتْ من حَؤْلها الشَهْبْ 

ويلتقي ابن الفاراض 6322 ه) مع المنتجب في وصف المحبة بالقدم» 
والمتصوفة غالباً ما يرمزون إلى ذوق المحبة المقترنة بالمعرفة الأولى بالمدامة 
والخمرء وهي المدامة التي أسكرت ابن الفارض قبل أن يخلق الكرم» أي قبل أن 
يخلق الخلق» فهي في قدمها ما قبلها قبل» وفي أزلها ما بعدها بعد» ومما وصفها 
به قوله (35): 
شَرِبْناآً على ذكْرٍ الحبيب مُدآمَة سَكزنآ بها مِن قَبْلٍ أن يُخْلَّقَ الكَرْمُ 
هلل وَكَمْ يَبْدوْ إذا مُزْجَتْ نَخِمْ 
تَقَدَمَ كُلّ الكآئنآت حخديئها2 قديماً ولآآشّكَلٌ هناك ولا رَْمْ 
ولا قَبِلَهَا قَبْلَ ولا بهد بَغدَهاً «وقَبْلِيَةُ الأبعآدٍ فَهِي لها حَثْمْ 
تحدث عن قَدَمِهاًء كما تحدث عن معجزات شاربيهاء وكيف أنهم في ذلك الذوق 
والشرب متفاوتون درجات» وذلك بحسب صفاء مجاليهم وبالتالي اكبيد من 
المحيوب. 7 ا 0 طيئيا وعيشاً: 


لها البَذ كَأم وَهْي شَض يُديرها 


قُوْياآ 0 إلى 0 وَاممقِنا 
أو مآ ترى السّاقي القَدِيمَ يديزها 


هي أمنكَرَتْ في الخُلْدٍ آدَمَ مَرَةَ 


خفرً تير بشزبه الأزوآح 
فقأتهآ في تَأْسِها المصطبآح 
فكَسَئه مِنهاآ خُلَّةٌ و وشأآحٌ 
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وكَذَاكَ نوح في الْسّفيئة أَسْكَرَثْ ولة بذاك قأئنَ وواآحُ 
ق بتشزبهاآً أضحى الخَليلُ مُنايماً فَعْهُودْناً عندالإتّه ص حل 
لمآ دنآ مؤسىئ إلى شَنئمأاعها ألقىئى عص هه وَكُسَرَتْ ألواحُ 
وكذا ابن مَرْيَمَ في هوآها هانِمٌ متوْغفك ربْها فقَلحُ 
وَمُحَمَّد فَكَر الغلى شَرَف الى إختاره لتشسربها الققََاحٌ 


ويمكن للدارس المتأني أن يستكشف ويعزل مزيداً من تفريعات هذا الجزء: 
جزء بعد الغياب في موضوعة الحب الإلهي» وهي التفريعات التي قد لا تتناهى 
إذا طلبت صغرياثهاء ولكنها مهما تفرعت وتعددت وتناهت في الصغرء فإنها لا 
تشكل في مظهرها الكلي» وبوصفها بنى سطحية:؛ إلآ فكرة واحدة أو نواة أساسية 
عميقة واحدة» مكونة من طرفين أساسين هما: ( محب/محبوب ) والعلاقة بينهما 
علاقة غياب أو انفصال وانفصام؛» حدث في الأزل» كما شكلته وعبرت عنه 
مجتزات الخمريات السابقة» ولم يزل» وسيظل ما دامت نقطة الماء لم ترجع 
صوفيا . إلى الماءء كما ألفينا المقطعات السالفة في هذا الجزء تنشده وتتطلع إليه 
وتترقبه. 

وإذا كان الجزء السابق من موضوعة (الحب الإلهي) يجسد في أغلبه بعد 
الغياب والانفصال والانفصامء فإن الجزء الآخر منها يجسد بعد الحضور 
والاتصال والوثام» وهو الجزء الذي يعبر فيه الشاعر عن رجوع قطرة الماء إلى 
الماء رجوعاً صوفياً» وهو ما عبّر عنه أبو مدين التلمساني في المثلث الدلالي 
الصوفي السابق بقوله: ( ومن علامات فراره عن الخلق وجوده للحق) بحيث 
تصبح العلاقة بين طرفي المكونين الأساسين لموضوعة الحب الإلهي: (محب/ 
محبوب ( علاقة حضورية. 

غير أنه ينبغي لدارس الشعر الصّوفي أن ينتبه إلى أن مرحلة الحضور هذه. 
والتي عبر عنها أبو مدين التلمساني بقوله السابق ( ...وجوده للحق ) هي عبارة 
عن برهة لا سُمك لهاء هي برهة الآن» هي برهة الوقت. هي لحظة الأبدية» هي 
لحظة اللازمان واللامكان» هي لحظة التوحيد والتفريدءيمتنع فيها الكلام و ينقطع. 
وقد أشرنا إليها في رأس المثلث الدلالي الصوفي فيما سبق بإشارة [جمع -> حق 
-> آن ] أي مرحلة قيام الخلق بالحق وله في الآن . 


جعزنت 


وعليه فإن التعبير عن هذه المرحلة: مرحلة بعد الحضورء لا يتم إلا بعدهاء 
أي بعد صحو الجمعء وفي مرحلة ( الفرق الثاني)» وهي المرحلة التي أشار إليها 
أبو مدين في نهاية نصّه السابق بقوله: ( ومن علامات صدق وجوده (المريد) 
للحق رجوعه إلى الخلق 1 وذلك ما رسمناه في المثلث الدلالي الصوفي ما بين 
(حق -> خلق (2) )» ففي هذه المرحلة وهي الأخيرة من التجربة الصوفية يكون 
بإمكان الشاعر الصوفي أن يعبر عن تجربته الصوفية الحضورية تعبير (التفات) 
نحو(الحق) أي بعد الحضور يعبر عن الحضور وليس أثناءه» وذلك مثلما عبر 
قوله (37): 
وَدُهلْنا عند اللقآء وَكَمْ أذْ هل صَّباً مِنَ الخبيب لِقاآءْ 


وَوجننا مِن المَهآبّة حتىّ لآكَِلاممِنَاوا يما 
وَرَجَََ ا وَللْققف وب إ(التفا ت) إِنَهوَلْجُسوْم انَشآء 


ولما كان هذا الحال: حال الحضورء قلما يحصل في التجربة الصوفية»؛ ولما 
كان عدد الواصلين فيها من الصوفية لا يعد شيئا إذا قيس بعدد غير الواصلين» 
فإن شعر بُعد الحضور_لذلك_ قليل جدا إذا قيس كما بشعر بعد الغياب» ولذلك 
أيضا قد لآ تعن في ذيواق شاع واصيل مكل أني: هديق اللنيناتين إلا القصيدة 
والقصيدتين في بعد الحضورء بينما يمتلئَ ديوانه بقصائد بُعد الغياب. 

بل أكثر من ذلك: إن مِن الواصلين من يحجم عن تجسيد حضوره في 
قصيدة إذا كان من الناظمين أو في منثوره إذا كان من الناثرين» لأن مجال النطق 
عن الواسع اللامتناهي يضيق بالضيق المتناهي» وهو ما عبر عنه النفري في 
مخاطباته بقولته المشهورة: ( كلما اتسعت الرؤيا ضاقت العبارة)» وقد ألفينا 
الغزالي يوصي بالكتمان أمام حال الحضورء إذ ( لا يحاول معبّر أن يعبّر عنها 
إذا اشتمل لفظه على خطأ صريح لا يمكنه الاحتراز عنه؛ وأن من لابسته تلك 
الحال لا ينبغي أن يزيد على أن يقول (38) : 
وكان مآ كآنَ مَمَا لَمنث أَذْكُرهُ فظن خَيْرا وَل شَْأل عَن الْخَبَرٍ !! 


وكأن سعيد المنداسيء قد اقتدى بمقولة الغزالي» إذ نجده في شعرهء الذي 
يحاول أن يصف فيه حال حضوره وشهوده» يتلون بين التلميح والتصريح 
والكتمان» فهو وان كان قد صرّح بالحضور واللقاء» وبسكر المحبّةء إلآ أنه قد كتم 
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لد تأ هنآ إن شبنا إنَّ في السُّكْرٍ وَ اللقا أسنرارا 
وك ث الأفن وَانْتَظ دنا بَحَد إن ٠‏ أن لد آم ل 37 أرَى 
إنَّ لخب في الدُجى قَوْمَ فتك هَجَرُوا النَوْمَ وامنتبآحوا الققارا 

واذا جئنا الآن إلى شعر أبي مدين التلمساني» نجد بعد الحضور في 
موضوعة الحب الإلهي» قد تجسد في قصيدته النونية وبعض المقطعات» وفي 
بعض الموشحات التي مازالت نسبتها إليه» أو إلى الششتريء لم تتحقق على وجه 
اليقين. 

وتعدّ قصيدة أبي مدين النونية (الخمرية) على رأس ما نسجه من شعر في 
تجسيد بعد الحضورء وهي القصيدة التي نجتزيء منها قوله 40) 
حَضَرنا فَغبّنا عند دَوْرٍ كُؤؤسِنا وَعغذنا كأناً لآخضَّزنا ولِأغِيِنا 
وَأَنْدَتْ آنآفي كُلّ شَيْءٍ إشارَةً ومآاختجَبَتْ إلا بأثفسنا غناً 
وَلَمْ نطق الأفهام تغبير كنهها2 وَلكنَها لدت بألطافها الخشنى 
تصّخئك لا تقفصذ سوى بآب حآنها فَمَنْ وَجَدَ الأغلى فلا يَطْلْبٍ الأذنى 
مواد فنا منًا : ع ظؤؤظ تُفؤب نا فإِنْ 0 طعَ 2 ّ إل | ود 3 أنا 
تجَنَّتْ دوا وَاخْتقَت بمَظآهرٍ وَجَلَّتْ مآ أغغنى وَدقَتْ فما أمنام 
وما الكوْن إلا مَظهَرٌ لجَمآلها أرَثنا به في كل شَيْئْ بَداء خحشَا 
نهآ القذمُ المعخضٌ الذي شفغث به بَقآءًَ غدا يَفنى الزِّأَنْ ولا يفنى 
يُعيِد وَيُبْدي فغلها كل مُخدث وكل قَدِيم فَهي قَذْ حارّتِ المفنى 

البنية الدلالية العميقة للنونية» ومنها هذا المجتزأء مكونة من طرفين أساسين 
أعلى الأحوال في التجربة الصوفية التي تتحقق فيها المحبة الإلهية» وتعتري 
الصوفي الواصل فيها حالة من الوجد الغامر يعبر عنه الصوفية عادة ويرمزون 
إليه بالخمر وما في حكمها من سكر وحان وكؤوس ودنان» وذلك لما بين الوجد 
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الغامر والسكر بالخمرة المادية من علاقة مشابهة تتمثل في غيبة الواصل الواجد 
عمًا سوى الحضرة» وفي غيبة الشارب السكران عما سوى النشوة العابرة» فكلاهما 
يغيب عن السّوى ويعيش لنشوته العالية» ولذلك اتخذ الصوفية» ومنهم أبومدين » 
المقومات الشعرية للخمر المادية معادلاً موضوعياً لوجد الحضور الصوفي. 
ولقد سبق أن أشرنا إلى أن التعبير عن بعد الحضورء في موضوعة الحب 
الإلهيء لا يتم أثناء الحضور ولكنه يجيء بعدهء في حال صحو الجمعء؛ ومقام 
الفرق الثاني» حيث يرجع الواصل إلى مألوفاته» فيلتفت من صحوته إلى ما كان 
من حال جمعهء ومن الدلائل اللغوية في النونية على الالتفات: بناء أفعال 
أيضا الستّرد لتجليات الذات الإلهية المرتبط في متوالياته بالزمن الماضي مثل 
قوله: (وأبدت لنا...وما احتجبت... ولم تطق الأفهام... ولاذت بألطافها الحسنى)» 
ومنها كذلك المعرفة الحاصلة حال شهوده لتجليات معبوده المحكية بدورها في 
الزمن الماضي مثل قوله: ( وما الكون إلا مظهر لجمالها... ولها القدم المحض 
... ويعيد ويبدي فعلها كل محدث ... )» بحيث إن معرفة الشيء لا تتم إلا 
بمعاينته أو ذوقه.» والحديث عن تلك المعرفة لا يتم إلا بعد المعاينة أو الذوق» 
ومن تعبيرات الصوفية في ذلك قولهم: (ذق تعرف) على التتابع المشروطء فلا 
معرفة قبل الذوق» ولاذوق بلا معرفة» ولكن أيضا ليس كل معرفة تأتي بعد الذوق 
يمكن التعبير عن كننهاء مثلما أشار أبو مدين في البيت الثالث من المجتزا. 
ومن مقطعات أبي مدين التي تجسد بعد الحضور في موضوعة الحب 
الإلهي قوله (41): 
فإذآً نظزت بِعَيْنٍِ عَقَلِكَ لم تجذ شَيئاً سِوآه على الذوتِ مُصّوّرا 
وإذآ طَلَبْتَ حَقيقَة مِنْ غير قِذيلٍ جهِلِكَ لآ تَزلُ معثّرا 
وكذلك قوله41): 
الله رَيَي لآ أرجتذ سّتواهة هَل في الؤْجُودٍ الحَيّ إلا الله 
ذآث الإّه بها قوامُ ذَوآتِنا هن كان يُوجَدُ غَْيْرْهُ لَوْلاآهُ 
وبُعد الحضور يتجلى في المقطعتين من خلال تقريرهما للمعرفة الحلصلة 
لواصل مثل أبي مدين وتصوره للكون والوجود على أنه واحد لا ثاني له فالواصل 
الفاني عن ذاته» القائم بذات غيره يوحد ولا يعدّد» ويفرّد ولا يتني» لأنه في حال 
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شهوده لا يرى إلا وجوده. وكل ما خلا الله باطل» فمن لا وجود بذاته لذاته لا 
وجود له على الحقيقة» وهذه المعرفة التي يقررها أبو مدين في المقطعتين» لا شك 
أنها نتيجة للحضور وثمرة لهاء فلا يقرر وحدة الوجود إلا بعد الشهودء ولا يحصل 
شهود دون حضور. 

ومن موشحاته التي تجسّد بعد الحضور في موضوعة الحب الإلهي 
نجتزيء من إحداها قوله(42): 


زآزني حبيبي طابّث أؤقأتي ‏ وسََّمهكَح ل والحبيبْ 
زارزني منيتي وَزَْنَ الفبأسن ‏ وبسعق خ2بلوصاآل 
وَخَضَّز حَضّرتي وَدِآرَ الكاسل وبلسسيتات الاممسسهيان 
والعسريا وطافة الأتسفاين . :مدن مجدام تيان 


فالموشح كله ومنه هذا المجتزأء يتأسس على بنية نواة عميقة مكونة من 
طرفين: (محب/محبوب) والعلاقة بينهما علاقة حضور تجلت من خلال البنية 
السطحية المنطقية في مثل قوله: (زارني حبيبي/ طابت أوقاتي ... وسمح 
بالوصال... وحضر حضرتي... وشربنا وطابت الأنفاس..)» وهي البنية السطحية 
وإن كانت تدل في منطقيتها عموماً على حضور حبّي من نوع الحب البشريء 
فإنها تنزاح بحكم السّياق الصّوفي للدلالة على حب إلهيء لعلاقة المشابهة بين 
الحبين وصلت إلى حد التطابق بينهما وإلى حد دلالة الحب الصوري على الحبٌ 
الجوهري. 

وربما كان أهم أجزاء أحوال المحبة في بعد الحضور وأرقاها هي تلك 
الأجزاء التي يعبر فيها الواصل عن المعرفة الحاصلة بعد اللقاء والحضورء وذلك 
مثل قول أبي مدين في موشح (صمحّ عند الخبر) والذي نجتزيء منه قوله (43): 


فانتهت للخطاب وَسَمِغت متى 
عُنّىَ عن كُنْىَ غان ونا عن مقينى 
وَاْتَفَعَ لى الججاب وَشهذث أتبى 
مَا بَقَى لى اثار غبْث عَنْ أثري 
لَمْ أجذ مَنْ حَضّر فى الحقيقّة غَيْرِيِ 


إن هذا الموشح مثل سابقه مؤسس في بنيته العميقة على نواة كلية طرفاها: 
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(محب/محبوب) والعلاقة بينهما علاقة حضورء ولكن (الحضور) كلمة عامّة 
ومطاطة عندناء وهي دقيقة عند الصوفية ومجزأة إلى أجزاء ثلاثة» بحيث 
إن الحضور يتم في ثلاث مراحل متتابعة هي ( المحاضرة والمكاشفة والمشاهدة) 
(44) . 

فالمحاضرة هي أول مرحلة من مراحل الحضور والمعرفة بالحق» أو هي كما 
يقول ابن خلدون: (آخر مراتب الحجاب وأول مراتب الكشف) (45)؛: ويمكن 
مطابقة (المحاضرة) بالموشح السابق الذي جاء فيه: [ زارني حبيبي طابت أوقاتي 
لأن الصوفي في هذه المرحلة يعدد ويفرق» أو كما قال الجُنَيْدُ: (صاحب 
المحاضرة مربوط بِأَنَيتَهِ )/(46) (» وكذلك موشح أبي مدين السابق ما زال يفرق 
ويميز بينه وبين محبوبه بضمير التفرقة والتعدد: ( زارني حبيبي/ وسمح 
بالوصال/ وحضر حضرتي/الخ ) فالضميران: ( أنا وهو) قائمان في الموشح. 

والمكاشفة التي تعد ثاني مرحلة من مراحل الحضورء هي التي يتم فيها رفع 
الحجب وهتك الأستار بين المحب ومحبوبه» وتتوالى فيها أنوار التجليات الجمالية 
التي توجب (المشاهدة) القلبية في رأي الصوفية إذ لا مكاشفة بلا مشاهدة» كما 
أنه لا مشاهدة بلا مكاشفة» والمشاهدة . لذلك . هي آخر مرحلة من مراحل 
المعرفة» إذ يقول ابن خلدون: (وأقصى مراتب هذا الكشف وأعلاها هو رتبة 
المشاهدة» وهو المعرفة بالله وصفاته وأفعاله وأسرار ملكوته في أكمل رتب 
المعرفة) (47). 

ومرتبة المشاهدة هذه هي التي تمحق فيها (أنية) الذات الصوفية إلى جانب 
إرادتهاء لتقوم بإرادة الحقء إذ لا إرادة في الشهود إلا إرادته ولا فعل إلا فعله ولا 
صفة إلآ صفاته» ولا ذات إلآ ذاته. ولذلك قيل في المشاهدة) احب المشاهدة 
تمحوه معرفته) (48)» أي إن المشاهد هو في غيبة عمّا سوى المشهودء تمحق 
ذاته وأفعاله وصفاته ويبقى قائماً بالله وبصفاته وأفعاله ومشيئته بالكلية» وحينئذ 
يوحد الصوفيء, إذا نطقء ولا يعدد في خطابه؛ إذ لم يشهد في شهوده غيره؛ ما 
دامت قطرة الماء قد عادت إلى الماء وتلاشت فيه فلم يعد باقياً إلا الماء» هو 
الشاهد والمشهود وهو المخاطب والمتامع في آن واحدء وهو ما عبر عنه أبو مدين 
في موشحه الأخير بقوله: (وسمعت مني/وشهدت أني/لم أجد من حضر في 
الحقيقة غيري) ليتقرر بذلك في موشحته نظرية ( وحدة الشهود) في المعرفة 
الصوفية. 

ونخلص مما سبق كله إلى أن موضوعة الغزل أو إن شئت قلت موضوعة 
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الحب الإلهي هي أساس الخطاب الشعري الصوفيء وبؤرته الدالة فيه» وليست 
باقي الموضوعات إلا أجزاء منها تدور في فلكهاء يختص بعضها ببعد الغياب 
كالطلل والرحلة والحنين إلى الآخرء ويختص بعضها ببعد الحضور كموضوعة 
الخمر والموضوعة الوظيفية» بينما تشمل موضوعة الغزل البعدين معا غيابا 
وحضوراً. 
4- موضوعة الرحلة : 

الرحلة والظعن تقليد من تقاليد القصيدة العربية القديمة يأتي بعد الوقوف 
غلن الأظلال في غالت الأحيان» وغالياً ما يقترتب الشتراء القذماء في ويف هدذ 
الرحلة» إذ استخلص الدكتور شكري فيصل (49) أنهم يلتقون في أربعة مواقف 
هي: ( التساؤل عن الظعن والإخبار عن رحيله» ومماشاة الركب والوقوف عند 
معالم الطريق» وذكر الظعائن والهوادج»وذكر النساء والتحدث عنهنٌ). 

وقد استدرك عليه الدكتور وهب رومية (50) موقفاً خامساً أساسياً هو 
(موقف الشاعر من الظعائن المتحملة ) وهو الموقف الوحيد المناقض للمواقف 
السابقة التي تبدو في مجملها منسجمة ومتكاملة» وهو الموقف الذي يولد بتناقضه 
توثراً نفسيأء وينتج نوعاً من الأحاسيس والمشاعر الدرامية التي تلون مقاطع الرحلة 
بألوان من الحزن والأسى نتيجة للفراق» إذ كثيراً ما يقف الشاعر ممن ظعنوا 
موقفه الفككشر الباكي على فراقهم له وبعاداقع عنهء يكايع مسيرتهم و رتخيل 
معالم طريقهم, فكلما بعدوا كلما ازداد هو تحسرا وحزنا وألما على ذهابهم وبينهم. 

وتعد الأبيات التي يصف فيها علقمة بن عبدة الظعن والظعائن» ضمن 
مويه هن أهم متناف الكيل والارتهال الشى سيك لعاطقة انشانية متريتعة 
نابعة ممّا أضفاه الشاعر عليها من حس مأساوي ناتج عن البين بينه وبين الأحبّة 
الذين أزمعوا ظعناً على حين غرة» فأصبحت الجمال قبيل الصبح كلَّها مزموم 
وعلى أهبة الانطلاق» في حين وقف هو من ذلك موقف المتفرج الباكي؛ كأن 
دموعه على كثرتها دَلَوْ متدفق من فوق بئر تجتذبه ناقة سريعة؛ وهو المشهد التي 
يقول فيه(1 5): 
هل مآ عَلِمْتَ ومآ استؤدغت مَكتومُ أَمْ حَبْلُها إِذْ تأتكَ الْيَوْمَ مَصرِوُمُ 
أم هَل كبيٌ بكى لَم يَقْضٍ عَبْرة ‏ إِشْرَ الأجبّة يَومَ البَيْنِ مشكوم 
لَم أذ بالببَيْنِ حَتى أَنْمَوا ظغناً كل الجمآلٍ قَبَِلَ الصبْح مَزْمومْ 
َالْعَِنْ منى كِأَنْ غَرَْ تغط به ذهماء حاركهآ بالقثب مَخْزْوُم 
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ولقد وظف الشعراء المتصوفة موضوعة الرحلة في قصائدهم الصّوفية: 
وحاكوا في بنيتها ونسجها منوال ما دأبت عليه القصيدة الجاهلية» إذ وجدوا فيها 
ضالتهم التعبيرية» فاتخذوا منها لغة إشارية ورمزية» يحيل فيها الرحيل المكاني 
على رحيل صوفي أو عروج روحيء ويحيل فيها قطع المسافات واجتياز القفار و 
الفيافي» ووعر السّفر ووعثه قبل الوصولء. على السّلوك الصوفي والتدرجح في 
المقامات والأحوال الصوفية قبل الوصولء ويحيل فيها وقوف الشاعر موقف 
المتفرج العاجز من الظاعنين الراحلين يتبعهم بقلبه ويوشحهم بعواطفه الجياشة» 
على وقوف الشاعر الصوفي موقف المكبّل بحظوظه وعدم قدرته على مرافقة 
الراحلين السّالكين درب المحبة الإلهية» إلى غير ذلك من المعاني الصوفية التي 
يساعد سياق الرحلة على تأويلها. 

غير أن أهم عنصر استأثر باهتمام الشعراء الصوفية في الرحلة والظعن في 
القصيدة الجاهلية» هو عنصر موقف الشاعر من الظعائن المتحملة؛ لأنه العنصر 
الأساسي المولد للحس المأساوي في بنية الرحلة» بوصفه العنصر المولد لعلاقة 
البين بين مكونين أساسين في بنية الرحلة في القصيدة الجاهلية كما في القصيدة 
الصوفية على حدّ سواءء يشكل الشاعر عادة طرفاًء ويشكل الراحلون غالباً طرفاً 
آخرء تشكلاً متقابلاً ومتضاداًء ينتج عنه توتر عاطفي متأجج يغشى نسيج الرحلة 
بأكملها و يلونها بمسحته الاغترابية والدرامية . 

وتعد يائية ابن الفارض (سائق الأظعان ) من أهم نماذج الرحلة في الشعر 
الصوفي التي انبنت على علاقة الببين المتوترة بين الأنا والآخرء وهي اليائية التي 
نجتزيء منها قوله [52]: 
سائق الأظعان يَطُوي البيد طي 2 فتعماًء عرّجٍ على كثبآن طني 
وبذات الشّيح عَنّسي إن مقرل ت بحل مل غيب الجزع خسن 
َنلَضَّفْء واجر ذكري عفدم 2 عله م أن يَْطروا عطففاً لني 
قل تريِتُ الصَبٌ فيكم تبحا مألة مما يِرَة الوق فقي 


فالبائية قلوا متها ع" المعةراء :انقو ملق متوكاتهوا نامرد« أمناشية لفق 
مكونة من طرفين: (محب/محبوب) والعلاقة بينهما علاقة بين أو علاقة غياب و 
فضال هوك .بدأ «الشاضل :اليائية بموضوعة الرجلةع وأقاح فبها :علق جزئية ببينه 
وبين (سائق الأظعان) هي علاقة تقابل وتضادء من حيث إن سائق الأظعان 


285: 


الذي شد الرحال وأقبل على الستفر يطوي البيد طيّآء يقابله ويعاكسه تخلف الشاعر 
وبقاؤه دون رحيلء وهذا الموقف في حد ذاته يشكل فجوة نفسية متوترة» زيادة على 
الفجوة المتوترة الأخرى القائمة على أساس علاقة بين وفصال بين المحب 
ومحبوبه» وبذلك فإن الذي يضفي على اليائية شعريتهاء ومنها جزء الرحلة» هو 
بالأساس هذه العلاقة المتقابلة والموثرة بين الشاعر وسائق الأظعان من جهة» 
وبين الشاعر ومحبوبه من جهة أخرىء على اعتبار أن الرحلة في القصيدة 
العربية كما في القصيدة الصوفية هي أيضاً نوع من أنواع الغزل الذي تحكمه 
علاقة بين وفصال بين طرفين. 

وهذه الرحلة الذي يظهر مشهدها أنه يمت بصلة إلى الواقع» ليست في واقع 
الأمر إلا معادلا موضوعياً لمعراج الصوفية نحو القدس الأعلى؛ وأن المحطات 
التي تمرّ بها القافلة مثل (كثبان طي وذات الشيح ... ) لا تعدو أن تكون معادلاً 
موضوعيا للمقامات الصوفية التي يقطعها المريدون السالكون» بعد جهد جهيد 
ومجاهدات نفسية» على درب المحبة الإلهية» وأن (الحادي) الذيء غالباً ما 
تطالعنا به مشاهد الرحلة وهو يسوق العيس أو يقودها مستعجلاً ليس سوى معادل 
موضوعي لجذبات المحبّة الإلهية التي تجذب السالكين وتدفع بهم نحو المحبوب» 
وأن هذه العيس التي تبدو بين سوق وشوقء وهي ترنو إلى ربيع الربوع غرثى 
صوادياء وقد تحفت أخفافهاء وبراها الونى والتعب» ولم تبق المهام لها جسم سوى 
جلد على عظام بوادٍء كل ذلك وغيره مما يجري في سياقه» ليس أيضاً سوى 
معادل موضوعي للمريدين السالكين بأرواحهم نحو المقصد الأسنى» حيث عالم 
الأظلة وأفياء الرضى . 

وقد وُفْقَ ابن الفارض في رحلة اليائية» كما في رحلة الدالية (53)» وفي 
غيرهما من القصائدء أيما توفيق في وصف مشهد الرحلة ولملمة عناصرها من: 
محب معطل واقف واصف للرحلة» في مقابل الحادي يسوق العيس ويقطع بها 
المسافات القفار في شوق نحو الهدف المنشودء ويجعل من تلك العناصر كلها 
معادلاً موضوعياً لرحلة المريدين السالكين في درب المحبة الإلهية لمطالعة جمال 
الذات العلية» وقد مكنت أصالة التجربة الصوفية» لدى ابن الفارضء» وأصالة 
التجربة الشعرية» من أن يمزج هذه بتلك؛ وأن ينسج مشاهده الشعرية الرّحلية ما 
يعبر به عما يكتنف الذات الصوفية من جذبات روحية نحو المحبوب والعروج 
المتدرج نحوهء كل ذلك بلغة الإشارة والرمز الموضوعاتي ذي الظلال الكثيفة. 


موضوعة الرحلة في شعر أبي مدين التلمساني وإن لم نجد لها حضوراً فيه 
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كثيفاً إذا قورنت بكثافة تواجدها في شعر ابن الفارض وغيره من المتصوفة» فإنها 
على قلتها لا تخرج في بنيتها عمّا درجت عليه الرحلة في القصيدة العربية القديمة 
عموماً؛ والقصيدة الصوفية خصوصاًء فقد بناها أبو مدين على الثنائية المتقابلة 
ذات العلاقة البينية بينه وبين حادي العيسء وهي العلاقة التي تعمل على إحداث 
فجوة بينه وبين إلفه من الجيرة» وعلى توتر عاطفي ينسحب مداه على أبيات 
الرحلة كلهاء ويلونها بلونه 
الشجي الحزين:وذلك ما نقرؤوه في إحدى موشحاتهء التي نجتزئ منها أغلب 
أبياتها (54): 

ركنت بخراآً مِنَ الأمؤع 2 سفيئة جسمي2 التحيل 


يآ| جِيرَةَ خَلَفَنَْ غيؤني تخِري على الحَدّ كالغيُون 


فَرَقَنُموا في الهوى جُمؤعي وَسُؤْنْمُوا ‏ صُحْبَةَ الذّليل 
وَمآ تَظَرْتُمْ إلى خُضوعي وَوَفُقَتي 2 وَفَقَةَ ‏ الذَلِيل 
يآ سايق العيس بالمحافل 0 في طلعَة البيد والقفاز 
عَرَدجْ عَنْ الأرْبُع الأوآئيل وَاقصذ بها أَشرَفت الدذيآز 
المآ إِنْ قَنَ في المنآهل أ نت عِنْدَ التَزوْلٍ نآز 
فَالْتَمسِ المآءً مِنْ ذُموعي فَكَمْ لهآ في الفلا سبيل 
وَاقَتبسٍ الثَّانَ مِنْ ضلؤوعي ففي الحشآً حَسُوُهاً شعيل 
بالله إِْ لحت القبِآبُ سَلّمْ على ساكني-0 الْقُبّار 


1 
ع 
3 
51 
5 
1 
: 
3 
ماه 
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أَخْقَى سنآ الشئس في الطُلوع جَمآلُهُ ‏ البَاهز الجميل 

إن المكونات الأساسية العميقة لبنية الرحلة في هذا الموشح ثلاث: [الذات 
المحبة» والجيرة الراحلون» والأريُع الأوائل أو المحبوب]» تحكمها ثلاث علائق 
مركبة: 

علاقة الذات المحبة أو الشاعر بالجيرة الراحلين. 

علاقة الذات المحبة أو الشاعر بالأربع الأوائل/ المحبوب . 

علاقة الجيرة الراحلين بالأربع الأوائل / المحبوب . 

فعلاقة الذات المحبة أو الشاعر بالجيرة الراحلين الظاعنين هى علاقة بين 
وهجرء وبالتالي هي علاقة تقابلية ضدية» من حيث إن الجيرة قد شدوا الرحال 
يبغون الأربع الأوائل» في مقابل تخلف الشاعر ووقفته وقفة الذليل» ينظر إليهم 
بعين دامعة» وقلب محرق» وخاطر منكسرء وهي علاقة توتر نفسي حزين 
وعاطفي شجي يبعث الأسى والحسرة لا في نفس القائل فحسبء ولكن في نفس 
المتلقي أيضاء وهذه العلاقة المتوترة هي إحدى أسباب شعرية الموشح وأدبيته. 

وعلاقة الذات المحبّة أو الشاعر بالأزبُع الأوائل/المحبوب هي الأخرى علاقة 
بين وفصال وغيابء فعلى الرغم من أن الشاعر/ المحب قد صبا قلبه نحو 
محبوبه/الأربع الأوائل إلا أنه لم يستطع بعد أن يغير العلاقة من البين والهجر 
إلى قرب ووصال بسبب ما بينهما من حجب وموانع حالت بينه وبين مرغوبه. 
وبالتالي منعته من الرحيل مع الراحلين» وهي علاقة توتر أخرى تنضاف إلى 
الأولى لتعمل عملها في تقوية الحس الدرامي في نسيج بنية الرحلة كلها. 

أما علاقة الجيرة الراحلين بالأربع الأوائل/ المحبوب؛ فهي علاقة مختلفة عن 
السابقتين ومباينة لهماء هي علاقة تواصل أو في طريقه» إذ انطلقت العيس 
بحاديها بين سوق وشوق تقطع البيد والقفار قاصدة أشرف الديار أو معرجة عن 
الأربع الأوائل» حيث كانت أول أمرها قبل نزوحها وبعادها عن قبابها أو موطنها 
الأصليء» وإن كانت هذه العلاقة بالقياس إلى الجيرة الراحلين تتسم بالانفراج 
والانبساط والسّرورء فإنها وبالقياس إلى الشاعر تتسم بالاغتراب والانقباض 
والحزن» واجتماع هذه العواطف والمشاعر المتعارضة في نص الرحلة, لا 
يضارعه شيء في إنتاج الحس المأساوي والدرامي الذي يلون الجو العام للرحلة 
بتلاوينه. 
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واذا جئنا الآن إلى محاولة تأويل نص الرّحلة» فلن نذهب به أبعد مما ذهبنا 
إلحها فى تأويل فصن الزكلة عند ابق الفارطن» إذ امكبهت الرحلة في التمين 
الشعري الصّوفي بمثابة الأيقونة (10017 ) التي تظهر خصائص الشيء المشار 
إليه بها نفسه» فهي عبارة عن علامة بسيطة كانت أو مركبة» بينها وبين ما تدل 
عليه علاقة مشابهة تامة» أو تكاد تكون تامة» فإذا كانت طبيعة التشبيهء كما 
حددته البلاغة العربية»تقوم على أن الشيء يشابه الشيء من جميع جهاته ما عدا 
جهة واحدة أو كن فإننا لا نغامر إذا حذفنا الاستثناء عن الأيقونة, وقلنا إن 
بينها وبين ما تشير إليه علاقة مشابهة تامة من جميع الجهات» وخصوصاً في 
المكونات الأساسية والعلاقات. 

فالّحلة في موشح أبي مدين التلمساني في جملتها وتفاصيلها هي عبارة عن 
معادل موضوعي يتم جريانه في الظاهر وفي الواقع المحسوسء. لموضوع صوفي 
يتم جريانه في الباطن وفي الواقع المعقول المجرّدء فالرحلة في حد ذاتها بوصفها 
مفهوما يتم تجسيده بالتنقل من مكان إلى آخر تعد له الركائب» وتشد إليه الرحال» 
وتطوى في سبيله المسافات» وتعترض الراحل فيه شتى المتاعب والمشاق» ويعرج 
فيه على أماكن بعينها...... كل ذلك وغيره ليس إلآ معادلاً موضوعياً لتدرج 
الصوفي في سلوكه في مدارج الحب الإلهي وهو يمحو حظوظه البشرية ويثبت 
حقوقه في القرب والتداني من المحبوب, فذلك كله يعد من قبيل المجاهدات 
الصوفية التي لا يتم للصوفي تدرج بدونهاء فالصوفي يتدرج تدرجاً نفسياً داخلياً 
من ذاته إلى ذاته بذاته» مما يشبه الرحلة الخارجية» أو كما فسّر أبومدين نفسه 
مضمون الرحلة الصوفية بقوله(55) : 
بالْقَوم قذ سارت الركآتَبْ وَل تَجَهَرَتْ يوه أللسَ فر 


وعند رفع مكونات الرحلة الأساسية وعلائقهاء إلى أجواء صوفية» تنحل 
جميع (شفراتها) وتصيخ دالة دلالات مصاحبة للدلالات الأصيلة» أو أنها بقولها 
شيئاً ظاهرياً محسوساً تقول شيئاً آخر باطنياً مجرداً. فالجيرة الراحلون الذين شدوا 
الركائب» وتركوا الشاعر واقفاً واجمأء ليس إلآّ معادلاً موضوعياً لما يشعر به 
الشاعر الصوفي في قرارة نفسه من رجاء الفتح الإلهي الذي ينتظره في سلوكه. 
وهو الفتح الذي قد تحقق لكثير غيره من مثله من أهل الطرق الصوفية» وأن ما 
يظهر في الموشح من موطنء يتكرر في صورة الأربع الأوائل» وفي صورة 
القباب» وفي صورة المحبوب» والذي كل الأنظار ترنوا إليه وتتطلع» ليس إلا 
معادلا موضوغياً للذات الكلية, التي لولاها ما كانت ذات الشاعر ولا ذوات القوم 
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الآخرين» والتي إليها كل الأعناق مشرئبة» وكل الذوات تحن للعودة إلى بارئها 
كنين عودة قطرة الماء إلى الماع . 

وهكذا غدت موضوعة الرحلة» الموضوعة الأكثر حضوراً وتكراراً في العمل 
الأدبي الصوفي عموماًء والشعر منه على وجه الخصوص. لما لها من دور في 
إخراج المعاني الذوقية الصوفية من المجرد إلى المحسوس الملموسء وقد جعل 
منها حضورها المتكرر في العمل الأدبي الصوفيء عبارة عن أيقونه تكاد تكون 
ثابتة الدلالة مهما اختلف العمل الأدبى من شاعر إلى آخرء إذ إن مجرد وجود 
بنيتها في قصيدة صوفية معينة» سرعان ما يحيل السياق الصوفي على أنها 
علامة مركبة» وعلى أنها بنية مستعارة» وعلى أنها مجرد شبيه دال بكله وتفاصيله 
على أصيل أو مدلول صوفي بكله وتفاصيله أيضاً. 

وفي هذا السياق» يمكن أن نقرأ كثيراً من موضوعات الرحلة الواردة في 
القصائد الصوفية» عند كثير من الشعراء الجزائريين الذين تلوا زمنياً أبا مدين» 
والذين لا شك أنهم قد أفادوا من التجارب الشعرية الصوفية التي دأبت على تنقيح 
وتحكيك بنية موضوعة الرحلة كيما توائم تمام المواءة النوازع الصوفية» وذلك مثل 
صنعة أحمد المنجلاتي في سمطيته حيث يقول (56): 
اليَهْبْ تَخو الْحبيبٍ قَذد سارا جود شؤقاً إِنِه توطارا 


قَلبِي المُعتى الْكَئِيبْ قَذْ حَنًا إلى التلآقي وَطالَ مآ أتا 


9 2 
3 


يُنْسِي حَلِيف الأسى بأخزآنه لا أَبَعَدَالَه متهم الذَارَا 
تؤلا دنوب قَضَّث ببلوائي محا تكلفيت عمسن أمحثائني 
يآرَبَ يآ سيّدي و مَؤلئي يِسَز على مَن دعاك أؤتارا 
لفت ما تزتجيه يأاحددٍ إن سِزت بالمُثحتى و بالوادي 


بلغ كثير السّلام للهآدي لعل تُطفي مِننْ الخشّى نارا 


المواءمة بين الرحلة بوصفها دالآء والغرض الصوفي الذي وقفنا عليه آنفا بوصفه 
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مدلولاً فقال (57): 
دغني عَذولي فَإِنَّ الْقَلب مَسسْطورُ 
مآلي أرى العيْنَ لآ تهْمي مَدامِغها؟ 
قم الحياة؟' وَحَبْل المزه. مُنْقِضة 
كأنَّ يَوْمَ التُوىَ والعيسل وآققةٌ 
فَالْعَيِنْ مَرْها وَقَلْبِي في تَقَلّبِه 
مآ كنت أمنلو وَكآن القلْبْ في طَرَبِ 
أَبْكي الدّيآر وَل في الدَّمْع مَنْقصَة 
يأعاذلي لَؤرآينت العيسّن في وَله 
مآ كنت تغذل في المحبؤب عاشقة 


وَالوَصْفْ في عِصْمَة الشَنُويفٍ 


ومآ االنّجَآهُ ؟ وَقَلْبْ الأمن 


لقب 


كأكآفٍ الرّحلٍ 


الهخران مَسْطورُ 


5 جوز 


ومثل صنعة محمد بن عبد الرحمن الأزهري دفين الحامّة بالجزائر 
(-1208 ه) في يائيته التي اصطنع لها رحلة في بدايتها ودل بها على معاني 


روحية صوفية» فقال( 58) : 


دَعاني الهوى والشّؤق أفلقَ مآبيا 
وطآر بقلي مِنْ شجؤني شجونه 
شَغَفت بدارٍ لَؤ يُساعِدْني الهوى 
وعد ا عدور حي الأعر وله 
( وما الحبٌ حتى يُسَلِمَ العبِدُ نفسّة 


وَحآدي رَكابي حَنّ بالْعيسٍ غآديا 
إلى سأكِنِي حِيِي وهآج فؤآديا 
وَفآَضَتْ دُمؤعي مَنْ غيؤني ستواقيا 
زتها أغطَيْت نسي ومآليا 


وَيَسْمَعَ مَنْ يَفنى بما كان فآنيا 


وموضوعة الرحلة التي تمت بصلة إلى الحب الإنساني في ظاهرهاء والى 
الحب الإلهي في باطنهاء فإنها عند تصنيفها ضمن باقي الموضوعات الصوفية تأخذ 
حيزها في جهة بعد الغياب من المثلث الدلالي الصوفيء وذلك لأن العلاقة التي 
تحكم مكونات بنيتها الأساسية هي علاقة فرق بين المحب والمحبوب من جهة: 
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وعلاقة تقابل وتضاد بين المحب/ الشاعر والقوم الراحلين من جهة أخرى. 


جُبل الإنسان بطبعه على ألفة موطنه الأول الذي ولد فيه وشب وترعرع؛ 
وعلى ارتباطه به وبمنازله وأهله برباط الحب المقدسء وهو لذلك يحس بالغربة إذا 
نزح عنه وفارق أهله وأحبته فيه» ويشده الحنين إليه» وإلى منازله ومراتع صباه 
وشبابه» وإلى أهله وأحبائه وخلانه» فيتوق صادقاً إلى العودة» ولكن ما أكثر 
العوائق التي تحول بينه وبين الرجوع» والتي غالباً ما يعمل جاهداً على إزالتها 
والتغلب عليهاء وهي العوائق التي غالباً ما تطول أو لا تزول؛ فيشتدَ بذلك الحنين 
والأنين» وتعيش النفس على الآمال؛ أمل العودة في يوم من الأيام. 

ولقد تغنى الشعر العربي» قديمه وحديثه» بموضوعة الحنين إلى الأوطان 
والخلان» وتبلورت هذه الموضوعة فيه واكتملت جوانبها العاطفية والتعبيرية» حتى 
أصبحت تقليداً من تقاليد القصيدة العربية التي لا تعبر عن تجربة وجدانية ذاتية 
فحسبء ولكن جماعية أيضاء لتميزها بالصدق الفني» والعاطفة الإنسانية الجماعية 
المتوقدة» ولتعبيرها عن روح الجماعة العربية وواقعها المتسم بالترحل والتنقل من 
مكان إلى آخرء فحياة العرب كلها حنين وذكرىء» وهل هم مذ كانوا إلا رخّلاء 
رحلوا في باديتهم أثناء العصر الجاهلي من عشب إلى عشبء ورحلوا في مشارق 
الأرض ومغاربها في أثناء العصور الإسلامية من بلد إلى بلدء ودائما في حقائبهم 
ذكرى ملاعبهم الأولى ومدارج شبابهم؟) (59). 

ولقد تنوعت موضوعات الحنين في الشعر العربي» وشغلت منه حيزا كبيراً 
وبارزاً» لا يسمح لنا المقام بوضع نمذجة له؛ قد تطول بنا وتخرجنا عن قصدنا من 
هذا التمهيد الذي وضعناه من أجل ربط ظاهرة الحنين في الشعر العربي عموما 
والذي غالباً ما يكون الحنين فيه مادياًء بظاهرة الحنين في الشعر الصوفي 
خضوظبا والذي إغالياً ما يكوق: اللحفيخ: فيه روحياً» من بحيث دلالة الأولى على 
الثانية ومعادلاً موضوعياً لهاء ولذلك نكتفي بنموذج واحد نختاره من بين النماذج 
المادية الواقعية المعروفة في تاريخ النزوح العربي»: وليكن نموذج عبد الرحمن 
الداخل (صقر قريش)» والذي على الرغم من استقراره في مملكته بالأندلسء إلا أن 
الحنين إلى الوطن الأم ظل يشغل باله» وتجسد لا في التعبير عنه شعراً 
فحسب.ولكن في المسكن وتأثيثه وتسميته وتشجيره أيضاء ولقد أهاجت أشجانه 
نخلة له بقصر الرصافة منفردة» فتمثل بها وحدته وغربته وحنينه فقال(60): 
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تَبَدَتْ لنآ وَسنْط الصافة تَخْلَةٌ تنأءَث بأزْض الْغَرْبِ عَنْ بَلَدِ اللَخْلٍ 
فَقَلْتْ :ش شبيهي في التَعَرّب وَالنَوى وَطولٍ الشَّنَائي عَنْ بَنِىَ وعَنْ أفلي 
تشأت بأزض أنت فيهآ غَريَةٌ ‏ فمثثك في الإقصاء وَالمُنْتَأُى مثلي 


وأرض الحجاز هي غالباً موطن الحنين في الشعر العربي عموماًء وفي 
القن المنيوفي ‏ خضيوضيا .حت [ القضكائف الك« تكيه هدم العاطفة ترس كن 
انف الأنبي. عاذ بالحجازيات» مكل تجازياث: الدريفة الرضي»-ومتن_حجازيات 
ابن الفارضء لأن النزوح العربي تمَّ منها إلى غيرها من البلاد الإسلامية من 
جهة» ولأنها قبلة المسلمين المقدسة من جهة أخرىء فكل يحن إلى هذا الموطن 
ويتمنى زورته» وزورة أجداث الأطهار بأرضه: الرسول الكريم و الصحابة رضوان 
الله عليهم» بوصفهم المنبع الأول لفيوضات الرسالة الإسلامية» وبوصف الحجاز 
موطنها الأول» ولابن الفارض حجازيات كثيرة منها قوله (61): 
تَعَمْ بالصّبا قَِْي صَبآ لأحبّتي2 فيا حَبَّذا ذَاكَ الثشّذا حِينَ هَبَت 
سَرث فَأَسَرَتْ لِلفوآدٍ عدي أحآديت جيران الغدَيْبٍ فسرّت 
مُهَيْمتَةٌ بالرّؤْض لذن ردآوؤما 2 بها مَرَضٌ مِنْ شأنِه بُرِهُ عِلَتي 
نهآ بأعنشاب الججازٍ تهَرّئلٌ ‏ به لآ بِكَمْرٍ دون صَحبي مكزتي 
تُذَكَرْني العاهد القَديم لأتها ‏ حَدِيفْةُ عَهِدٍ مِن أَهَيْلْ مَوَدَتي 

عندامقارنة موضوعة الحنين إلى الوطن والأهل في نموذج صقر قريش وما 
يمائله من نماذج عنده أو عند غيره من الشعراء العاديين» بموضوعة الحنين إلى 
الوطن والأحبة في نموذج ابن الفارض وما يماثله من نماذج عنده أو عند غيره 
من الشعراء المتصوفة» فلا يظهر بينهما فرق معتبر يميز نمودجا عن نموذج 
ويحيل أولهما إلى حنين واقعي ماديء وثانيهما إلى حنين صوفي روحيء وذلك 
لأن المكونات الأساسية للموضوعة في كل منهماء والعلاقة التي تحكمهما 
متشابهة» بل هي نفسها في النموذجين معاً. 

فالمكونات) الأساسية . “لموضوغة الحتيق “فين النمو حي مغ كتالف :من ينه 
عميقة واحدة» شقاها: ( الشاعر- الوطن/ الأحبة) والعلاقة بينهما علاقة: نزوح 
وغياب واغتراب )» وهي علاقة توتر تؤدي إلى حفر هوة نفسية سحيقة بينهماء لا 
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يمكن جسرها إلا بالعودة وجمع شمل الشقين والتثامهما كما كانا قبل أن يكوناء 
وتلك العلاقة بتوترها هي التي تلون مقومات الموضوعة بتلاوين من الكابة والحزن 
والاغتراب وتضفي على الموضوعة شعريتها وأدبيتها. 

واذا كان ذلك كذلكء؛ فإن ابن الفارض _ بوصفه شاعراً صوفياً _ لم يأت 
كوه نيد يخالف مخالفة كبيرة كانت أو صغيرة» ما جاء به غيره من شعراء 
عاديين في حنينهم إلى الأوطان» سواء كان ذلك من حيث المكونات الأساسية 
للموضوعة, أو كان من حيث العلاقة التي تحكمهاء وما ينجر عن ذلك كله من 
تصوير للعواطف الحزينة الشجية؛ واظهار لروابط المحبة بإزاء الأحبة والتشبث 
بديارهم» وتصوير للفقد والضياع والحس الاغترابي» بحيث يتبادر إلى ذهن القارئ 
- وهو يوازن بين النموذجين أن ابن الفارضء وأضرابه من الشعراء الصوفية» لم 
يكن أكثر من مستهلك لما جاءت به القصيدة العربية العادية من موضوعات 
متميزة كموضوعة الحنين إلى الأوطان والخلان» ولم يكن باستطاعته أن يخلق 
لغة جديدة لموضوع جديد هو جانب من جوانب التصوف. 

وذلك المتبادر إلى ذهن القارئ صحيح إلى أبعد حدّء ذلك لأن المتصوفة 
على العموم أُلَمُوا (في أشعارهم بأنماط تعبيرية ثابتة وأساليب موروثة وصور 
تقليدية شائعة متداولة» إلا أنهم في إلمامهم بالثابت الموروث والمتداول الشائع» 
كانوا يشربون طابع الرمز والتلويح على ما يتطلبه الموقف والسياق الغنوصي 
للتجربة الصوفية من مقتضيات ) (62) . 

وموضوعة الحنين إلى الأوطان والأحبة؛» نمط من الأنماط التعبيرية التي ألم 
بها المتصوفة من الموروث الشعريء ووظفوها في أشعارهم الصوفية لتصبح» في 
السياق الصوفي واجوائه» ذات دلالة مزدوجة: ظاهرية حرفية وفق المنظور 
الخارجي للموضوعة» وباطنية تلويحية وفق المنظور التأويلي لهاء فإذا بالوطن في 
موضوعة ابن الفارض يستحيل إلى وطن آخر في العالم الأقدس» حيث كانت 
الروح» المنفوخة في روعهء آمنة مطمئنة في عالم الأرواح» واذا بفكرة النزوح 
والغياب والاغتراب» مما يشكو منه الشاعرء ليس نزوحا من مكان إلى آخر على 
وجه الأرض» وانما هو نزوح هذه الروح ومفارقتها للروح الكلي بالذر إلى عالم 
الأشباح أو الجسد البشري الذي سجنت فيه» وتدنست بمادياته» وانتفت بذلك 
علاقتها بأصلها الذي أهبطت منه واضمحلت في غيرهء واذا بحنين الشاعر ( 
الروح) ليس حنيناً إلى وطن مكاني بعينه » ولكنه حنين إلى الأصل وطلب للعودة 
بحثاً عن نقطة البداية. 
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لم يكن ابن الفارض أول من سبق إلى تلك الفكرة» ولا أول من استخدم ذلك 
سينا مشهورة في هذا المجال» مشهورة بمحتواها الفلسفي» وبرمزيتها الموضوعاتية» 
فهو يقص فيها قصة الروح أوالنفس» من بدء هبوطهاء ثم حلولها في البدن » بعد 
أن كانت في عالم الملكوت» ويرمز للنفس (بالورقاء): أي حمامة تهبط مكرهة 
متمنعة من المحل الأرفع؛ ثم تصل إلى أبداننا الثقيلة المظلمة» وتدخلها على 
مضضء مكرهة غاضبة» ولكنها لم تلبث» بعد أن تستقر في البدن» أن تنسى 
عهودها بعالم المثال» فتألف الحياة في العالم الأسفل» غير أن الحنين إلى عالم 
المثال سرعان ما يراودها فتود العودة من حيث هبطتء ولكن الشرك الكثيف الذي 
وقعت فيه مكبلة يمنعها من تحقيق مرغوبهاء وتظل كذلك ساجعة باكية» إلى أن 
يحين وقت خلاصهاء فتطرب لذللك» وقد كشف الغطاء عنهاء فترى ما ليس يدرك 
بالعيون أو يخطر على بال. منها قوله (63): 


هَبَطَث إِلَيْكَ مِنَ المَحَلّ الأزفْع 
وَصَلَتْ على كُزه إِلَيْكَ وَرُيّماً 
أنقَتْ وَما أَنسّث فتماً وأَصَلَتْ 
تبْكي إذآ دَكَرَتْ دياراً بالجمى 
وَتَظَلْ ساجِعةً على الدَمْنِ التي 
إذْ عآقهآ الشَّرَكُ الكَنيْفُ وَصدّهآ 
حتى إذآ قَرْبَ المسيز إلى الجمى 
سَجَعت وَقَدْ كُشف الغطاء فَأَنْصَرَتْ 


وَزقغ ذاآث تعرز وَتََنْع 
هي التي سَفَرَت وَلَمْ تَتَبَرْقَع 
لقث مُجاوَرَة القرآب البأقع 
دَرسَت بقكرارٍ لياح الأربع 
قَقَص عن الأؤج القسيح الأريَّع 
وَدَنا الرّحيلْ إلى القضاء الأوسّع 
مأ ليمن يُدْرَكُ بِالْغيونٍ الهج 


وبذلك تغدو موضوعة الحنين إلى الأوطان بمثابة الأيقونة (10017 ) التي 


تظهر خصائص الشيء المشار إليه بها نفسه» خصوصا وأن المكونات الأساسية 
للموضوعة والعلاقات التي تحكمها ظاهرياًء هي نفس المكونات الأساسية للفكرة 
الصوفية ونفس العلاقات التي تحكمهاء إذ إن نزوح الشاعر من موطنه عوالفه إلى 
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موطن آخر غريبء يبدو معادلاً موضوعياً موائماً تمام المواءمة لهبوط الروح من 
عالم الأرواح إلى عالم الأشباح» وحنين الشاعر إلى موطنه الأصلي وتوقه للعودة: 
يبدو معادلا موضوعياً لحنين الروح إلى عالم الأرواح وتوقها للعودة حيث كانت 
تنعم قبل أن تكون لتشقى. 

بهذا المنظور المعرفي»والسياق الصوفي» يمكن قراءة مجمل موضوعات 
الحنين إلى الأوطان والأحبة قراءة تأويلية يتطابق فيها الشبيه بالأصيل» عند 
أغلب الصوفية» منهم أبومدين التلمساني الذي يحن في الموضوعة الأتية إلى 
الأحبة و يتوق للعودة واللقاء»ء بحيث إن المعاني في ظاهر المقطعة ليست إلا 
شبيهاً حرفياً لأصيل مجرد من المعاني الصوفية التي سبق أن أومأنا إليها في 
نموذج ابن الفارض ونموذج ابن سيناء بل إن مقطعة أبي مدين فيها من التلويح 
إلى المعنى الصوفي المعلوم بقدر ما في سينية ابن سينا من التلويح والشفافية» 
يُحَرَكا ذكزر الأحاديث عَنْكُمُْ وَلَوْلِاَ واكم في الحشا مآ تَحَرَّكنا 
فَمُن ينَذي ينهى عن الوخد أفلة إذا لَمْ تدْق مَغنى شرآبٍ الْهَوىَ دَغنا 
إذا اهْتَرَّت الآزوآح شؤقاً إلى اللّقا تَرَقَصَتْ الأشبآخ يآ جاهل المغنى 
أمآ تنظز الطَّيْرَ المُققص يآ قتى إذآ ذَكَرَ الأؤطآنَ حَنّ إلى المغنى 
يُقَرَجٌ بالتفريدٍ مآ بقوآده فَتَضْطَربْ الأعضآء في الج والمغنى 
وَيَرْقْصُ في الأقفاص شَؤقاً إلى اللّقا فَتَهتِرٌ أَزيِآبْ الغقول إذآ غَنَى 
كَذَلِكَ أزواخ الشحبتينَ يآافتى ههِزَرْها الأثثواق لثعالم الأشنى 

فقد شبه أبو مدين الروح البشرية وهي مسجونة في شرنقة الجسدء تحن إلى 
يحن إلى موطنه من الأجواء الفسيحة الحرّة» فكلاهما منقول عن أصله ومعزول 
عن إلفه» وكلاهما مسجون مسلوب الحرية» وكلاهما يحن إلى موطنه وأصله 
ويتشوق إلى التحرر من غرابة وغربة ما هو فيه للقاء جنسه والفه. 

وتبدو موضوعات الحنين في شعر أبي مدين شفافة» فهي في أغلبها تفصح 
عما تبطن من المعاني الروحية» إذا ما قيست بتلك عند ابن الفارض التي ألفيناها 
في أغلبها على العكس من ذلكء فهي غائمة وتبطن أكثر مما تفصح.ء كما أنها 
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عند أبي مدين تمتزج بالغزل حيث يحن المحب إلى محبوبه ويتوق أن يعود إليه» 
بعدما تذلل في البلدان وهام فيها على وجههء وذلك ما نقرأه مثلاً في جانب من 
البائية حيث يقول (65) : 
تَدَلَلْتْ في البُلْدآنٍ حِينَ سَبَيْتئي) وَبِتُ بأؤجاع الهَوى أتقلَّبْ 
فنَؤ كآن لي قَلبآن عِشْتُ بوآجِدٍ ١‏ وَأَتْركُ قَِآافي هوك يُعَذَبْ 
وَتكن لي قَلْباً تَمَلََهُ الهوى فَلا العَيْشلُ يَهنآ لي وَلا المَوْتُ أَقْرَْ 
كما نقرأه في اليائية التي تصور الفراق الإضطراري والبعاد من عالم الذر إلى 
عالم الملك والمشاهدة» حيث استقرت الذات في الجسد واستفرد بهاء وظلت فيه 
والهة بمحبوبها: أي الذات الكلية» وتحن إلى أصلها من موقع فصلهاء وتتوق 
للعودة إلى حيث كانت قبل الذنٌ والنفي» حيث يقول(66): 
قفذ فرى قَلبِيَ الفراآق وَحَقَآً كآنَ يَوْمْ الفراق شيا فْرِيَا 
وَاخْتفى نْورْهُم فَنادَيْت رَيَي في ظلام الذجى نداءَ خَفيًا 
لَمْيَكُ البْغْدُ باختياري ولكن 2 كا أف رمق درا مَقْفهاً 
يأخَليليَ خَلياني وَوَمْدِيَ آنآ أؤلى بنارٍ وَجدي صَّبليًا 


وهكذا غدت موضوعة الحنين إلى الديارء معلومة كانت أو مجهولة؛ وإلى 
الأخنة.حيها كانرا أن فرادى» موضوعة مكرود فى الأعمالالأحية الصرفية 
وهي تقوم بتكرارها بوظيفة تعبيرية تجسد الشبيه الحسي الدال على الأصيل من 
المعاني الصوفية» حتى لكأنها علامة كبرى مسكوكة سكا واحدا: لها دال هو 
ظاهرهاً أو ملفوظهاء ولها مدلول هو باطنها أو مفهومهاء ولكن هذا المفهوم الذي 
يبدو حسياً واقعيا في جملته» ينزاح بفعل السياق الصوفي وأجوائه إلى مفهوم مجرد 
لا واقعي هو عبارة عن أحوال صوفية تعتري الصوفي في مقام الفرق والغياب عن 
عالم روحاني» ولذلك فموضوعة الحنين إلى الأوطان تحتل حيزا من المثلث 
الدلالي الصوفيء هو حيز (خلق/ حق ) أو الفرق الأول» وبالتالي تندرج في قسم 
شعر الغياب من البنية الهيكلية الكلية للشعر الصوفي كما حددناه سابقا . 

ومن الأعمال الأدبية الصوفية التي تكررت فيها هذه الموضوعة» نشير على 
سبيل المثال لا الحصر إلى شعر الشيخ أحمد المنجلاتي بعامة» وإلى رائيته 
المسمّطة بخاصة ونجتزئ منها قوله (67): 
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يا غزب نَجِدٍ إفتحوا ننآ البآبا للقضا. فالْجِسْم بالتُّوىَ ذايبا 
يأرب يآسَيدي ومَؤلآتي يَسَز على من دعاك أؤتارا 
بُلَفت ما تزتجية يآحادي إن سزت بالمذحنى و بالوادي 


1 3 ش ١‏ 5 5 ل دي ل 1 تمزه 7 متك الحتشنى نارا 


تعتبر موضوعة الخمر آخر ما يلجأ إليه الصوفي في تجربته الصوفية» بعد 
موضوعة الغزل وموضوعة الطلل وموضوعة الرحلة وموضوعة الحنين» ذلك لأن 
جل هذه الموضوعات تعبر عن مراحل الغياب» بينما تكاد تكون موضوعة الخمر 
وحدها هي التي يعبر بها المتصوفة عن مرحلة الحضورء وما كان للصوفي أن 
يلجأ إلى هذه الموضوعة؛ء في صفتها المادية الممقوتة والمحرمة شرعاء لو لم يجد 
في التعبير بها معادلاً موضوعياً لحال من أحوال الصوفية العالية» إن لم نقل 
أكملها وأعلاها على الإطلاق. 

ولمعرفة معادلة موضوعة الخمر المادية للحال الصوفية العالية يجدر بناء 
في هذا المقام؛ أن نعقد موازنة بينهما لاكتشاف بعض العلاقات الهامة التي يمكن 
لها أن تجيب عن تساؤل القارئ: لم اتخذ المتصوفة_ الواصلون منهم على وجه 
الخصوص ‏ الشعر الخمري المادي معادلا موضوعيأء يعبرون من خلاله عن 
حال الوصول والحضورء وهي الحال التي لم تطق التعبير عنها لا موضوعة 
الخمر المادية» أن تعبئ وجد الوصول والحضرة الذي يغمر المتصوفة في آخر 

وربما كانت أول علاقة تتبادر إلى الأذهان هي ماهية العلاقة بين الخمر 
الماديّة والوجد الصوفي» والمعروف المشهور أن الخمر الحسية هي شراب مسكر 
بسبب التخمر وبسبب تخديرها للوعي البشريء وأن الخمر المجردة باصطلاح 
الصوفية هي ذوق المحبة الإلهية»ء أو كما شرحها النابلسي بقوله: 
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( المدامة: التجليات الإلهية) (68) على الإطلاقء والعلاقة بينهما علاقة مشابهة 

في الفعل الناتج عنهما لا في الماهية والتكوين» إذ إن فعل شرب الخمر المادية 
عند الخمارء يشابه فعل ذوق المحبة الإلهية عند الصوفيء وحينئذ يرشح عن 
ذلكة أن متعاقر' 'الكمن. المادية نسميئ. حماراً أن جاحتاء وأ ذائق: المنسة الإلهية 
تبن واضئلا أو غارفا ذاك “سيت اتيااكه : الكمن» .هذا “تسج مكاشقة 
التجليات النورانية الإلهية. 

كما يرشح عن تلك المشابهة: أن استهلاك الخمر بالتّسبة للخمار الماجن 
يؤدي إلى غيبته عن وعيه بالضرورة» وبالمقابل فإن ذوق المحبة الإلهية» ومكاشفة 
الصوفي للتجليات النورانية» ومعرفته بالحقائق الوهبية» يؤدي إلى غيبته عمّا سوى 
الحضرة» كما يقول أحد المتصوفة العارفين: ( إن عند القوم المعرفة توجب غيبة 
العبد عن نفسه؛ لاستيلاء ذكر الحق سبحانه عليه فلا يشهد غير الله عز وجل) 
(69)؛ وقد صور أبو مدين التلمساني مشهد الحضور والغيبة عما سوى نور الحق 
الذي أشرقت أنواره ‏ في ذاته ‏ في أحد ‏ مقطعاته 


فقال (70): 

فذلأخ+ ليما غاب غعني وَشَمطلي مَجْموْعٌ وَل افقِراق 
جمع القوالم فكت عنتّي وَضَوءْ قلبي قذ انتفآق 
قرآني غاب عن كل أيِْن قَأَسُ المَعاني حُنُو المذاق 
تقذ تجَنَى مآ كان مَخفي وَالكَوْن كله طويْث طَيَا 
مني علي دَارثْ كُؤؤسي مِن بَغدٍ مَؤتي ترتي حَيَا 


و تقودنا هذه المعادلة بين الخمر المادية والروحية إلى طرح علاقة التفاوت» 
فكما أن مستهلكي الخمر المادية على درجات متفاوتة فيما بينهم» إذ منهم الذائق 
الذي يكتفي ببضعة كؤوس فينتشيء ومنهم المكثر الذي يشرب حتى الثمالة فيغيب 
عن وعيه ويعربد أثناء ذلك ما شاء له أن يعربد واذا صحا فإنه لا يعود إليها إلآ 
لماماأ أو بعد وقث يطولء ومنهم المدمن الذي يداوم على شربها إذ تصبح الكأس 
رضاعاً بينه وبينها فلا ينقطع عنها لا في الصبح ولا في العشيء وإذا كان ذلك 
كذلك؛ فإن الأول منهم ينتشي فقط دون أن يفقد وعيه بتمامه لإقلاله» وأن الثاني 
منهم يسكر لا محالة لإكثاره» بينما الأخير منهم وهو المدمن على معاقرتها فيمكن 
وصفه بالسكران الصاحي لأن إدمانه جعله لا يؤثر على شعوره ووعيه» فالخمر 
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بالنسبة له كالماء بالنسبة لغيره» فهو وغير الشارب سيان في الشعور وفي حضور 
الوعي وتوازن الخطى واستقامة الكلام» فهم إذن على تفاوت. 

فإن المتصوفة _ وبالمقابل _ هم كذلك على درجات متفاوتة إزاء التجليات 
النورانية الإلهية وذلك بحسب قصر باعهم أو طوله في التجربة الصوفية» إذ منهم 
السالك المبتدئ» ومنهم الواصل المنقطع الذي لا تتكرر الواردات والخواطر الإلهية 
عليه إلا لماماً» ومنهم المحققق للوصول المداوم على الكشوفات» وقد اصطلح 
منظرو الصوفية على هذه الفروق المتفاوتة (بالذوق» ثم الشربء ثم الرّيء فصفاء 
معاملاتهم يوجب لهم ذوق المعاني» ووفاء منازلاتهم يوجب لهم الشرب» ودوام 
مواصلاتهم يقتضي لهم الري )(71).» واذا كان ذلك كذلكء» فإن ( صاحب الذوق 
متساكرء وصاحب الشرب سكران» وصاحب الري صاح) (71)» فهم إذن كذلك 
على تفاوت»ء والتفاوت في الخمر المادية يعادل تمام المعادلة التفاوت في الخمر 
الروحية حتى لكأنهما شيء واحدء فهي علاقة تعادل. 

ولقد وجدنا أبا مدين في إحدى قصائده يومئ إلى تفاوت الأنبياء والرسل _ 
نيم الصلاة والسبلا ... أمام التحلياظ الإلهية كل قوائلهم: تقفة. لتقاركت:ضيقاء 
مجاليهم» وقد جعل في تعبيره عن ذلك؛ الخمر المادية معادلا موضوعيا عن 
التجليات الإلهية» فادم عليه السلام لم يصب نصيبه منها إلا مرّة واحدة في عالم 
الخلد قبل الهبوط» ونوح عليه السلام ذاق منها رشفاً في السّفينة» فظل بذلك يئن 
وينوح عليهاء وإبراهيم الخليل عب منها حتى أضحى منادماً» بينما أصيب موسى 
عليه السلام بالصّعق لما تجلى له ربه في الجبل» في حين ظل ابن مريم متولعاً 
بشرابها هائماً في هواها سيآحاًء غير أن الذي اختاره العُلى لشرابها وكشف له 
الغطاء عنها كاملاًء كان محمداً صلى الله عليه وسلم لكماله في صفاء مجلاه؛ 
ولذلك فلا نبيّ بعده. وفي كل ذلك يقول أبومدين (72) : 
قُمْ يآ ثديمي إلى المُدآمَة و امنقنا خَمْراً تير بشزيبها الأزوآح 
أو مآ ترى المّاقي القَديمَ يُديرُها 2 فكأئهآ في كأسه المضباآحُ 
هي أمنكَرَتْ في الخُلْد آدَمَ مَرَةَ فكَسَئةه مها خلَهةوَ وشالُ 
وَكَذآَكَ نوْحٌ في السّفيتة أسكَرثن 2 و له بذك تأل نْوَبْواحُ 
تعَادَنآموسى إلى شتنمآعها ‏ ألقى عصةً؛ وَكسرَت لواح 
وكذا ابن مَرْيَمَ في هواها هأنم ‏ متولغبشرَيِْ هاسَيحُ 
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و مُحَمَّدَ فَخْرُ الغلّى شَرَفْ الُدى 2 إِخْتَارَهُ شر ها لقتال 


ثم إن هذه المعادلة تقودنا مرّة أخرى إلى الموازنة بين: عربدة الخمار وشطح 
الصّوفيء, إذ كلاهما يخرج عن طوقه. ذاك عند الشرب الماديء وهذا عند الشرب 
الروحيء فالعربدة عند الخمار هي سوء الخلق» ورجل عربيد هو من ساءت 
أخلاقه؛ فهتك الأعراف والقيم الدينية والأخلاقية العامة» لذلك فإن الأصحياء من 
الناس يستنكرون منه كلامه وأفعاله المنحرفة. 

وبالمقابل فإن الصوفي الغائب عما سوى الحضرة. الذائق للتجليات النورانية 
الإلهية» ينطق بكلام هو في ظاهره مستشنع قبيح مناف للمبادئ الإسلامية إذا 
قيس بهاء وقد سمّى منظرو الصوفية هذا النوع من الكلام (شطحاً)» وكلمة شطح 
لغة هي بمعنى فاض» الما الكل إذا جرى في نهر ضيقء فيفيض من 
حافتيه؛» يقال شطح الماء ذ في النهر)(73)» ومن ثمة فقد رأوها مناسبة لما يفيض 
به لسان الواصل من كلام حاض وأطلقوها مصطلحاً عليه. 

غير أن المقصود بالشطح ليس هو أن يذكر الشاعر الصوفي في خمريته: 
الخمر والحان والدنان» والساقي والندمان» والعربدة» والعشقء واظهار المسرّات كما 
في قول بي مدين مثلا (74) : 


شوقى دعانى وَافنيث يآ فقرآ ديروًا الأوانى وامقؤنى حَمْرةٌ 
بها نُعَرْبد مَا بَيْنَ سآداتى 
عشق مُجَدَد وَطََبَتْ أؤقاتى 
بالحبٌ تشهد عَسى القَرج يأتى 
يا مَنْ تشانى يا مَنْ له القدرة ديروأ الأوآنى واسنقؤنى حَمْرَةُ 


فهذا ود ليس من انطع في شيء» ولكن المقصود بالشطع هو غالبا 
شهود الكثرة فى الوحدة» مثلما أثر عن اح يزيد البسطامي أنه كان يقول: 
( ستحادي ما أعظم شاني) و(أنا الحق) و( :ما في الجبة:إلآ الله) (75):“وذلك 
لأن المعرفة عند الواصلين بمعناها العالي الدقيق هي (التوحيد) والصوفي لا يبلغ 
منزلة: التيحيد [لأ'فى حال تكن «دوالنيكر ‏ وقتضيالسيزورة الشنطح (4)76 .ومها 
جاء على سبيل الشطح في شعر أبي مدين التلمساني» حيث شطح لسانه بوحدة 
الشهودء إذ لم ير في شهوده إلا وجوده؛ قوله(77): 
فَافَعتَ فت للخل انب وست مف سمه لنثي 
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وَازتقع ل ويوالججاآبْ 
مآ بقي لي آثآز غبْث عَنْ أثري 
س الاتي وَافيَمهعوا 
1 ب تكثه : 
رز ل يَقْهَمُ 7 


سِلك عِفْد انْتَشّز وَيبَدالي ذُرّي 


وأنتنآ 1 : ره : 
#ب)حكك أت آي 
لَمْ أجذ مَنْ حَضّز في الحقيقة غَيْرِيٍ 
الفصتر ا منتمشن فيسنبولي 
الاكجيين فسبتاة سيو 


نَظموْهُ يا جواز إنني في سُكري 


على وحدة الشهود؛ ومعناه حسب منظري الصوفية» أن السالك طريق المحبّة 
الإلهية يستطيع أن يرد قطرة الماء إلى الماءء إذا اكتملت فيه شروط المحبة من 
صفاء لجوهره؛» ونقائه من صدأ المادية الدنيوية» فيصير كاملا طاهراً جميلا مثلما 
كان قبل الذر والنفخ والفيض والصدورء وعندئذ يمكن أن يحصل الاتحاد بين 
الجوهرين الجزئي بالاأعظمء ( فيكون العاشق بهذا الاعتبار هو عين المعشوق» 
والمعشوق هو عين العاشق» فيصير عشق النفس إذ ذاك لذاتها من حيث إنها هي 

وبذلك الاتحاد والامتزاج تحصل المعرفة» وتتجلّى الحقيقة للمتصوفء. 
فيحصل له الدهش والستكرء لأنه شرب من معين الحقيقة أو المحبة» بل وأكثر 
من ذلك؛. فقد صار هو نفسه حقيقة» وصار محبة ( فهو العارف والمعروف» وهو 
المحب والمحبوب» وهو الكلّ» فكل وجود حقيقي وجوده» وكل شهود شهوده) 
(79) » وذلك هو نفسه معنى قول أبي مدين: ( سمعت مني ) 
و(شهدت أني ) و(لم أجد من حضر في الحقيقة غيري)» قاله وهو يعبر عن حال 
اتّحاده وسكره. 

موضوعة الخمر هي نوع من أنواع الغزل» وجزء من أجزاء الحب الإلهي» 
بل إنها آخر ما ينتهي إليه الحب الإلهيء فإذا كانت مثلاً المكونات الأساسية 
لموضوعة الطللء» والتشبيب والنسيب» والرحلة» والحنين» تتألف من مكونين 
أساسين هما: ( محب/ محبوب)» فإن موضوعة الخمر هي الأخرى تتألف من 
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مكونين أساسين ولكنهما هما : ( محب/ محبّة)» واذا كانت العلاقة في تلك 
الموضوعات هي علاقات غياب وانفصالء فإنها في هذه الموضوعة الأخيرة هي 
علاقة حضور واتصالء» ونشوة الحضور والاتصال هي المحبة ذاتهاء وهي التي 
تعادل المدامة في موضوعة الخمرء ومن ثمة يذهب بعض الدارسين إلى ( أن 
المتصوفة حين يتكلمون عن المحبوب فإنهم يرمزون إليه بمعاني الغزل الإنساني» 
وأما حين يتكلمون عن الحبّ نفسه فإنما يرمزون إليه بالمعاني الخمرية) (80). 
غير أن هذا التمييز الفاصل بين الموضوعات لا يكون دائماً منفصلاً في 
بناه بعضه عن بعضء فقد يتراكب ويمتزج الغزل بالخمر في مقطعة واحدة. 
والنبيه من القراء هو الذي يستطيع أن يميز بينهما حتى وهما متراكبان ممتزجان؛ 
ويتم ذلك خصوصاً في مقام الحضرة» حيث تجتمع عناصر التصوف الثلاثة 
الأساسية في نهاية المطاف؛ وهي ( المحب والمحبوب والمحبة ) في علاقة جمع 
واتحاد» فيكون التعبير عنها بالموضوعتين : الغزل والخمر معاء من حيث إن 
الغزل يعبر عن علاقة الاتصال والاتحاد بين المحب والمحبوب» ومن حيث إن 
الخمر يعبر عن المحبة أو نشوة الاتصال والاتحاد والمعرفة جميعاًء وذلك ما نقرأه 
في قول القائل (81) : 
سَقَرْتْ عَنْ القخه الجَميلٍ فَأُسْقرا فبّدا هلال الحُسْن منها مُقَمِرا 


وَدَنَتْ فكآشّقت القُلوْب بسِرَّها فَسَقَتْ شرآب القضل مثها كَوْثْرا 
فَشَرِبْتُ رآحَ الروح كأساً مُترعآ وَلَبِسِْتُْ سر الحُْنْنٍ تؤياً أَخْمرا 
و رأيِثهاً في كل شَيَئ أَبْصَرَتْ 2 عَيْنآيَ ختى صِزت كُلّي مُبْصرا 
وهو ما نقرأه أيضا في (ياقوتة) سيدي الشيخ: حيث اجتمعت عناصر 
التصوف الأساسية الثلاثة: (المحب والمحبوب والمحبة), والموضوعتان معا: 
الغزل والخمر اجتماع تكامل» من حيث إن موضوعة الغزل تعبر عن علاقة 
الحضور أو الاتصال بين المحب والمحبوب» ومن حيث إن موضوعة الخمر 
تعبر عن المحبّة أو نشوة الحضرة والمعرفة الحقانية» إذ يقول (82) : 
و بَعْدَ تعآطينا الموائد تتفي فنؤن الغلوم يأ لها مِن عطيّة 


وَتَخنُ تشأوى تلتقي شُزب خَمْرها 2 بكلتآ اليَديْنِ في الأواني المُعَدَةٍ 
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و حين انتهى بنآ الشرآبُْ على الذي قضآة لنآً الرَّحْمَنُ وفْقَ المشيتّة 
ذعيث هَلْم فَاسْتمَغْتْ ذعاءه شَبَيَْهإذآا ب خُنئن الإجابَّة 
و أذناني مِنة إذ فقهفث مُرَدَهُ ‏ وغآاب مُرردي كُلهُ في الإرآدة 
فَبِتْ عَن الأكواب طراً برها وشآهذث ربّنا بِعَيْنِ البصيرة 
وَتؤلاً فشو السِر كفز بعتِتبِه 2 لبْخث به لكِن أؤلى التصَمُتٍ 
تتميز موضوعة الخمر الصوفية- أحيانا- ببعض القرائن الوظيفية التي لا 
توجد في القصيدة الخمرية المادية أو العادية» وعلى الرغم من قلتها وخفائهاء فإنها 
قرائن مفتاحية هامة يمكن بواسطتها اعتبار الموضوعة في ماديتها وحسيتها 
معادلاً موضوعياً إشارياً إلى موضوع آخر روحي ذوقي صوفي . 
ومن أهم تلك القرائن قرينة (المصدرية )» فإذا كانت الخمر المادية تعزى 
غالباً إلى أنها ابنة الكرم والعنب في الخمريات عموماً مثلما هو الشأن مثلاآً في 
خمريات أبي نواس (83): 
- غقاز أبؤها المأء وَالكَرمُ أمُها في كأسهاآ تخكي المآء المُرّغْقرا!ة) 
- فلأشربين بطارف وبتِد بنت الكروم بِرَعْم أنف الحُسَّدٍ 
- جذ عن رَنْوو عَن كثب ولذعنل هه باآبتةالكّب 
وجدت قبل أن يوجد الكرم والعنب نفسه» وشربهم الروحي كان في الأزل قبل أن 
و مصدر لخمر الصوفي» بل هي المصدر نفسه» ولا مصدر لهاء وذلك ما نقرأه 
في أكثر من قصيدة في شعن أبي ٠‏ مدين ال وام 0 قوله 5 
كن الخدز نم فرت يفا يفني ولخ ولك ع رفو فترن الدّنا 
0 ذلك قول ابن ل في عار 00 


(')العجز غير مستقيم الوزن 
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ومثل ذلك أيضا قول ابن الأعمى عن خمرهء وهو معاصر لابن الفارض 
(86) : 
- هي البكر لَمْ تُنْكَخْ بماء سحابة وَلآ عُصِرَت يَؤْماً برجل وَل يَدِ 


ومن أهم تلك القرائن أيضا ميزة ( الصّرف المحض)ء فالخمر المادية في 
الخمريات العادية غالبا ما توصف بأنها ممزوجة مقهورة بمائهاء بينما هي في 
الفبرراك : السوفكة بعادة ما فوصف يإنها خدامة كالضية: لاضريها شابية مزع 
فكل المتصوفة يرغبون في المدامة الصرفء ويدعون المريدين أن يشربوها صرفا 
كذلك» ومن شربها ممزوجة فقد أوقع نفسه في الظلم من حيث يحتسب أو من 
حيث لا يحتسبء بل إن المزج في حد ذاته لا يوصل الصوفي إلى الشربء لأنه 
دلالة على مزج الروحي الخالص بالمادي الخالص أو الحظوظ البشرية» فلا يكون 
القرب والشرب من معين المحبة الإلهية إلا بالروحي المحض الخالصء» كما 
يظهر ذلك جلياً في مطلع خمرية أبي مدين (87) : 
ما لنا صزفاً وَدَْ مَرْجَها عَنَّا ‏ فَنَحْنْ أنآس لا تَرى المَرْجَ مُذْ كُنا 
وَغَنِ نا فَالْوَفَتْ قَدْ طآب بامئمهآ لأنّا إِلَيْها قَذ رَحَلْنا بها عَنَا 


وكما يظهر ذلك جليا في خمرية ابن الفاراض (88) 8 
صفاء ول ماءء وَلْظْف ولا وا 2 ووز ولا نآرء ورو قلا جسم 
نيك بها صزفاً وإن ثيئت مزجها 2 فعذلك عن ظَلم الحبيب هو الظَلم 

ومن أهم تلك القرائن كذلك ميزة ( القدم المحض). فعلى الرغم من أن 
الخمريات المادية» تصف المدامة بالقدم والعتاقة» إلا أن ذلك الوصف لا يخرج 
عن حيز الزمان الفيزيائي والمكان الجغرافي» باستثناء أبي نواس الذي طور فن 
الشعر الخمري وارتفع به في إحدى شطحاته من طابعه الحسيء إلى أجواء روحية 
صّفرًء مَجَّدها مَررئها جَلَتْ عن اللظراءٍ وَالمِفْلٍ 
تخحرت لام تل جلفننه فتقآامئنة بخطوة القبِل 


فأتاك شيةلاآ اسه بلأبيس غرِيةةالققْلٍ 
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فما هذه الخمر التي لا نظير لها ولا مثيل عند الوصف؟ وما هذه الخمر 
التي تقدمت آدم في الخلق والتكوين؟ وما هذه الخمر التي تجلت عن أن يدركها 
حس من الحواس؟ فلو لم يكن أبو نواس ماجنا من المجان المعروفين في تاريخ 
الأذب» لعدت هذه الأبيات من عيون الشعر الخمري الصوفي. 

ولعل المتصوفة لم يستفيدوا من خمريات شاعر ما من شعراء العرب» بقدر 
ما استفادوا من خمريات أبي نواس» من حيث وصفهاء ومن حيث المعاني المبتكرة 
الممتزجة بالأفكار الفلسفية والروحية» والتي منها خصيصة القدم المحض التي 
غدت قرينة مائزة للخمريات الصوفية» وهي الميزة التي نقرأها في خمرية أبي مدين 
إذ يقول (90) : 
لها القذمُ الحخض الذي شفِعَتث به بَقآءَ غَدا يفنى الزَّمأَنُ وَلِاَ يفنى 
بُسِد وَيُنِدي فغلها كُلُ مُخدث وَكُلُ قَديم فَهِي قَدْ حارّتِ المغنى 
أذاكتما قف عند حَدَكَ وآقفاً 2 بعقلِك عَمَا حَيَّرَ العفْلَ وَ الذَّهنَآً 


وهي الميزة التي نقرأها في خمرية ابن الفارض أيضا في قوله (91) : 
تقَدَمَ كل الكقائنآت حديثها 2 قديماًء ولا شكلٌ هناك ولأَرَسنْمْ 
وَقآَمَتْ بها الأثشيآء ثُمَّ لحفمة2 بها احْتجَبَتْ عَنْ كلّ من لآلَةُ فهم 
لا قبتها قَبْلُه ولا بغد بُفدها وَقَبْلِيَهٌ الأنعآدٍ فَهِيَ هآ حَثْمْ 
وَعَصْرُ المَدَى مِنْ قَبْلِهِ كآنَ عَصْرَها وَعَهْدْ أبينا بَغدهاء ولها اليْتْم 

وهكذا أصبحت موضوعة الخمر من أهم الموضوعات المتكررة في شعر 
المتصوفة عموماء وعند الواصلين منهم خصوصاء وهي تجسد بتكرارها معادلا 
موضوعات قسم بعد الحضور في شعر الحب الإلهي, الذي قسمناه إلى بعدين: 
غياب وحضورء ومن ثمة فهي تحتل حيزا في المثلث الدلالي الصوفيء هو حيز 


7 الموقصوعة الوطيفية: 
الموضوعات التي يستخدمها الصوفية في قصائدهم للتعبير عن التصوفء. 
مثل: الطلل والغزل والرحلة والحنين والخمرء ليست موضوعات وظيفية خاصة 
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بالتصوفء ولكنها موضوعات مستعارة مثلت دور الشبيه الذي يتجسد بواسطته 
الموضوع الأصيل الذي هو التصوفء, مع وجود قرائن وظيفية من حين إلى آخرء 
تحيل تلك الموضوعات إلى دال له مدلولان: أولي اصطلاحي أو وظيفيء وثانوي 
مصاحب أو مجازي وهو المطلوب في الموضوعة. 

والخروج من ذلك النّسق في الكتابة عن التصوفء» من الترميز إلى 
التصريح» يستدعي بالضرورة استعمال لغة اصطلاحية وظيفية» تسمى الأشياء 
بأسمائهاء ولا تجنح إلى الاستعارة إلا لمامآء وعند الضرورة الملحّةء على اعتبار 
أن لغة موضوع بعينه كالفلسفة - مثلا- أو علم الكلام أو الفقه أو النحوء وهلم 
جرا من الموضوعاتء ليست دائماً وأبداً وظيفية لا تشوبها شائبة من استعمالات 
موضوعات أخرى 

وإذا كانت موضوعة التصوفء, هي عبارة عن سلوك معينء قوامه المقامات 
والأحوال والمريدون والمقصدء فإن هذه القوامة تستلزم معجماً وظيفياً خاصاً يميز 
الكتابة في موضوع التصوّف من غيره مز 211011 الأخرى؛ فللمقامات 
معجمء وللأحوال معجمء وللمريدين معجم في الألقاب والرتب» وللمقصد معجم, 
ليس هذا موضع إحصاء هذه المعاجم وعرضهاء ولكنه موضع عرض نماذج من 
0 الصوفية التي تميزت باستعمال تلك المعاجم استعما لآ متصوداء لا 

ك للواقف عليها مجالاً للشك أو التردد أمامها فى أنها تنتمى إلى الكتابة 
الصوفية: بل إن تواجد موضوعة وظيفية» إلى جنب الموضوعات المستعارة في 
الكتابة الصوفية» يكون مساعداً على رفع الكل إلى أجواء صوفية. 

وإذا جتنا الآن إلى ديوان أبي مدين التلمسانيء لألفينا الموضوعات المستعارة 
الستابقة» تنتظم بجنب الموضوعة الصوفية الوظيفية» من حيث إن الأولى إيحائية 
بحكم مجازيتهاء ومن حيث إن الثانية صريحة بحكم وظيفيتهاء والشاعر مع الأولى 
يصوغ تجربته الصوفية الخاصة غيابا وحضوراء ومع الثانية يتحول إلى منظر 
للتصوفء في مناحيه وجزئياته المختلفة سلوكاً ومريدين وطريقة وحقيقة» ومن بين 
أهم قصائده التي تجسد الموضوعة الصوفية الوظيفية» قصيدة ( صحبة الفقراء)» 
والتي نجتزئ منها قوله (92): 
ماآلَدَهُ العيْش إِذَّ صُحَبَةُ الفقَمْ| هُذالسَلطينْ والسّادآث وَالأمرا 


فَامْحَبهُمْ وَتِأَنَب في مَجَالِسِهم وَخَلٌ حَظّة مَهْما خَلْفِوْكَ ورا 
وَ|سْتَفْد القت واخضز دائماً مَعَهُمْ وَاعْلَمْ بأنّ الرَضَّى قد خُصّ مَنْ حَضّرا 
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وَلأَزِم الْصّمت إلا إن سُئلت فَقُلْ 
لتر العَيْب إلا فك معتقداً 
خط رأْسَك وَاسْتفِْز بلا سَبْبٍ 
إن بّدآ مك عَيْبٌ فاغترف وَأقَم 
وَقُلْ عْبَيْدُكُمْ أؤلى بِصّ فَحِمَمْ 
هُمْ بالتفضلٍ أؤلى وَهُوَ شِيمَتُهُمْ 


وَبالتقتِي على الإخوآن جذ أبَداً 


وَقُمْ على قَدَمِ الإذضاق مُعْتَذرا 
وَجْهَ اغتذارك عمّا فيك مِنْكَ جرا 
فسآمحوا وَحُدُوا بِالْرَفق يآفقَرا 
فلآ تكف دَرَكا مِنْهم وَل ضَررا 


حمسا وَمَعنى وَعَْضّ الطَرَفّ إن عثرا 


وتمضي القصيدة على هذا النحو» مرتكزة على بنية عميقة دالة أساسية هي 
( آداب الصحبة)» وتتفرع منها عناصر صوفية عديدة متواترة عند الصوفية في 
برنامج آداب صحبة المريد للفقراء» مثل: التأدب في مجالسهمء والتخلي عن 
الحظء والمواظبة على حضور مجالسهمء وملازمة الصمت في حضرتهم» 
والتظاهر بالجهل» ونسبة العيوب للنفس» وطأطأة الرأس» وكثرة الاستغفار 
والاعتذار»ء وطلب الصفح والتسامح» والأثرة على النفس» والفتوة» ومراقبة أحوال 
الشيخ» الخ... 

وتلك وغيرها من آداب الصحبة» تربي المريد تربية مخصوصة: تتسم بنكران 
الذات» وتتميز بشعار الصوفية جميعا: ( اعتقد ولا تنتقد )أو بقولهم: (على المريد 
أن يكون بين يدي شيخه كالميت بين يدي غاسله )؛ وقد اهتم منظرو الصوفية ( 
بآداب الصحبة )» كالقشيري في الرسالة» وابن خلدون في شفاء السائل» والحفني 
في معجم المصطلحات الصوفية» وغيرهم» والصحبة في تنظيرهم هي الملازمة» 
فالمريد يلازم شيخه؛ يأخذ عنه » ويتفانى في خدمته وطاعته» والشيخ يصاحب 
مريده» يأخذ بيده في مدارج السلوك» وهي عندهم على ثلاثة مستويات: صحبة مع 
من فوقك وهي في الحقيقة خدمة» وصحبة مع من دونك وهي تقضي على المتبوع 
بالشفقة والرّحمة وعلى التابع بالوفاق والحرمة» وصحبة الأكفاء والنظراء وهي 
مبنية على الإيثار والفتوة أي السّخاء» فمن صحب شيخاً فوقه في المرتبة فأدبه 
ترك الاعتراضء وحمل السالك ما يبدو من شيخه على وجه جميل» وتلقى أحواله 
بالإيمان به (93) . 
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إن مجمل ما نظمه أبو مدين في قصيدته» من آداب للصحبة» تجده مفصلا 
عند منظري الصوفية في كتب التصوف ومعاجمه. ولا فرق بينه وبينهم إل في 
كونه قد نظم وأجملء» وفي كونهم قد نثروا وفصّلواء ولذلك فقصيدة أبي مدين تبدو 
إلى النظم أقرب منها إلى الشعرء وذلك لأنه تحول في هذه القصيدة إلى منظر 
للمسائل الصّوفية» والتنظير يستلزم الأقاويل البرهانية» وفي موضوعة التصوف 
الوظيفية يستلزم معجماً تقنياً وظيفياًء وهو ما ألفينا أبا مدين يستعمله عن قصد في 
قصيدته الستالفة» وعلى الرّغم مما خالج القصيدة من مفردات أو جمل لا علاقة 
لها بالتصوفء, إذ لا توجد موضوعة ما خالصة» فإن قصيدة أبي مدين قصيدة 
صوفية» لأنها قائمة على موضوعة وظيفية» مثلت بنيتها الدالة العميقة» هي آداب 
الصحبة» بوصفها جزئية من أجزاء التصوف النظري مما يعد المريد إعداداً عملياً. 

قد تبنى القصيدة كلهاء أو في جزء من أجزائهاء على موضوعة صوفية 
وظيفية مخالفة للسابقة» وهذا شيء بديهي طبعاء مثل موضوعة 
(المقامات والأحوال )» كما هو الشأن - مثلا - في ( ياقوتة) سيدي الشيخ» إذ 
يقول (94) : 
بدايّثها للف افلين بتؤبيةح وأشثرطهاً متخصورة بالتت 
وَنْضحٌ لِدين الله ثم رَسوْلِه | وَخاصًّته وَالصْوُمنِينَ بجُنتّة 
وَتَطييِبْ لقمة وَتَعظيمُ خُزمة وَش كز إن مََةوَرَفْعْلِهمَة 
قَوآعِذها شؤق وَعَيْنُ يتقينبها 0 مَحَبَّهُ جد السَّيْرٍ دَأباً لكضرة 
وَكقف الأذى وَحطلةه وَتَصَبُّزَ ولا تَهْمِلِ الرّضى بِأَذْهى المصيبّة (') 
وَرُفْد و تَسْليمٌ وَعَفْو وَعفَة وَتفويضٌ أمر وَالشْهوْدُ لمئنة 
9 07 5 57 آمك انمه ادر طن اه فته يدا حلت وها لقني ا سر به اوقد رات اما 2 2 
وَجد فقوي واجتهاد مُوافق وَصَوْمٌ وَسَهْرْ ثمَ صَمْتٌ وَ غزْبة 2) 
وَ خْرْنُ وَدَمْعْ سأكب مع لَؤعَة وشّقف قلوبٍ الوالهين بِرَفْرَة 
نهايثها شم وَ دوق وَشَُزَيُها | بِهرَيُ خَمر ثم سكز بقَنبة 


الأبيات ( 100 _ 109 ) مجتزأة من الياقوتة التي بلغت زهاء (178) بيتاً: 


01 8 5 
00 ع البسة حلل وري ٠‏ 
©قافية القصيدة بالكسر وهنا جاءت مرفوعة. 
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وهي بطولها تتضمن عدة موضوعات صوفية وظيفية» ومدار هذه الأبيات بنية 
عميقة دالة أساسية هي: المقامات والأحوال» وبداية المقامات كلها هي التوبة» ثم 
تأتي باقي المقامات التي لابد للمريد أن يتصف بها إلى حد تمثلهاء ذكر منها 
الناظم: النصح.ء والأكل الحلال» وتعظيم الحرمة» وشكر النعمة» ورفع الهمّة 
والشوق إلى المحبوبء والمحبّة» وكف الأذىء والصّبرء والرضىء والزهد» والتسليم 
أو التوكل؛ والعفو» والعفة» والجد والاجتهاد» والصوم الزائد عن الفرضء والسهر 
والصمت. والعزلة» والحزن» ومع اكتساب هذه المقامات» تأتي المواهب التي هي 
الأحوال» وبدايتها شم فذوق للمحبّة» فشرب فريّ فسكر فغيبة عمّا سوى الحضرة: 
وكل هذه المقامات والأحوال وغيرهاء والتي تعد من المعجم الوظيفي في موضوعة 
التصوّفء تجد لها ذكراً وشروحاً في كتب التنظير الصّوفي ومعاجمه. 

والحق أن المقامات والأحوال هي الموضوعة الوظيفية الأساسية في علم 
التصوف» فهي سلم انطلاق الذات الصوفية في انبنائها من المعلوم إلى 
(المغيوب)» أوهي طريق الفرار من عالم الخلق إلى عالم الحق _ كما يرى أبو 
مدين في المثلث الدلالي الصوفي _ ومن ثمة فإن كل حديث عن المقامات 
والأحوال» فهو في الوقت نفسه حديث عن التصوف ذاته» تدل المقامات والأحوال 
على التصوفء كما يدل التصوف على المقامات والأحوال» فالتصوف عنوانهاء 
والمقامات والأحوال نعوته وإجراءاته» ومن هنا فإن كل تعريف للمقامات والأحوال 
هو تعريف للتصوفء وكل تعريف للتصوف هوتعريف للمقامات والأحوال» كما أن 
كل من سلك سلم المقامات والأحوال فهو صوفيء وكل صوفي فهو بالضرورة من 
سلك الطريق وترقى في درجات سلمه. 

وإذا كان ذلك كذلكء فإن الغاية المنشودة من المجاهدات بتلك الوسائل» 
وبالتالي من التصوف», هي الوصول إلى معرفة الحق معرفة يقينية عن طريق 
القلب أو ( الأمانة المركوزة في باطن الإنسان (95) وهي التي عبر عنها الشرع 
تارة بالروح وتارة بالقلب وتارة بالعقل وتارة بالنفس(96)» ولكن هذه المعرفة لا 
يمكن لها أن تتم دون محبّة للحق» فهي لحمة المقامات والأحوال جميعاًء غير أن 
هذه المحبّة لا يمكن لها أن تكون دون معرفة أيضاًء إذ المنطق يقتضي أن نعرف 
قبل أن نحبء ولذلك فالتصوف هو ( محبة بين معرفتين )» أي إن الذات عرفت 
فأحبت وأحبت لتعرف. 

وتفصيل ذلك أن المعرفة الأولى قد حصلت للذات في عالم الأمر قبل النفخ 
والذر في عالم الشهادة ثم أحبّت» وإذن فكل ذات حية في عالم الشهادة هي ذات 
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محبة بسبق المعرفة» ولكن هذه المعرفة الأولى تعتمت ولم يبق منها إلآّ مظاهرها 
كالجمال والخير وما إليها من اللطائف والتي تذكر الذات بالمعروف وبالمحبوب» 
ولذلك فالذات الصوفية تحاول أن تعيد الكرّة لتعرف معرفة يقينية ثانية» عن طريق 
تصفية الذات من حظوظها الدنيوية بواسطة المقامات والأحوال وعلى رأسها 
المحبة التي هي أساسها ولحمتها. 

فإذا طوى المريد في سلوكه تلك المقامات والأحوال» وكُشف للذات الغطاءء 
عادت قطرة الماء إلى الماء» وعرف الصوفى معرفة ثانية» وحاول أن يصف تلك 
المعرفة» فإن وصفه يتسم بما يعرف 'بالشطح " عند الصوفية» لأن معرفته 
الصوفية مخالفة للمعرفة الفقهية» وتوحيده الصوفي مخالف للتوحيد الفقهي» 
ونظرته الصوفية للعالم مخالفة لنظرة الفقهاء له» وبذلك نجيء إلى أهم موضوعة 
صوفية وظيفية هي موضوعة ( وحدة الشهود) أو وصف المعرفة الصوفية 
الحضورية واإقرارها بلامواربة . 

والصوفية الشعراء بإزاء هذه المعرفة صنفان» صنف يسكت عن البوح بهاء 
لأن بوحه بها مخالف للبوح الفقهي؛ ومع ذلك فالسكوت في حد ذاته دلالة على 
المخالفة والشطح: ومن هذا الصنف نذكر سيدي الشيخ في الياقوتة حيث 
يقول:(97 ) 
وَلَوْاَ فُشَو السّرٌ كُفْرٌ بعَينِه لَبُخَتُ به. لكن أؤلى التَّصَمُتِ 
لكي أغضي حَيأَءَ وأقتفي سبي ذوي النّهي في صَوْنِ السريرة!' 

ونذكر الشيخ المنداسي في رائيته حيث يقول(98) : 
حمسن الظنّ إن ريت التعآلي 2 تَشَرَث بم غني قَوْمِ خيآرَى 
إنمآنِفَمَة من اله أبدث واستنارَث بها الول جهارا 

وصنف آخر لا يبالي» فيبوح بمعرفته الصوفية» وفي بوحه إقرار بوحدة 
الشهود, فلا يرى في الوجود إلا الله وحده ظاهرا وباطناء ظاهره خلق وباطنه حق» 
ولا شيء دون ذلك؛ وقد عبر الشيخ عبد الرحمن باش تارزي عن وجده وشطحه 
بإنشاده أبياتا للجيلي» مع إجرائه لبعض التعديلات عليها توافق ذوقه وهي (99) : 
ولا قَبْلَ مِن قَبْلي يَنْحَقْ شَأَوَهُ وَلابَهْدَ مِن بغدي يَلْحَقَ مَعْنَآه 


( في العجز لل وزفي 
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وَقَدْ خُرْتُ أنوآع الكمآلٍ وَاكَنِي 
فَإنَي لَرَبٌ للأنام وق سََذدُ 


جَمالُ جَِلالٍ القؤن مآ أنا إِلأهُ 


جَمِيعٌ الوَرَى انمي وَذآتي مُسَمَّاهُ 


موضوعة في ديوانه» منها هذه المقطعة التي يقرر فيهاء بعد التجلي وكشف 
الغطاءء وحدة الشهود في صدر البيت الأخير» حيث شاهد أنه هوء وهو أنه وأنه 


العارف والمعروف (100) 
قذلاح لي مأاغاب عي 


جنغ القوالم فقت علي 


قراني غاتِب عَن كل أين 


لَقد تجَلَى مآاكان مَخفي 


وَشَطي مَخْمْوعٌ ولآ افقِراق 
وَضَ و قبي قَد انتفاق 


قأس المَعاني خُلْؤ المَذاقْ 


وَالكََوْنُ كله طَُوَيْتُ طَيَا 


ومنها هذه القصيدة التي يتحول فيها إلى منظر لوحدة الشهود» مبرهناً على 
ذلك باتفاق الواصلين العارفين الذين لم يشهدوا عند فنائهم عن ذواتهم 
سوى الذات العلية موجودة على الحقيقة» وهي القصيدة التي نجتزئ منها 


قوله (101): 
الله قُلْ وَذَرٍ الفجؤة مآ خوى 
فالكُل ذُونَ الله إن حَقَفْته 
وَاغْلَم بأتك وَالعَوَلِمَ كلها 
مَنْ لا وجودَ ذاه من ذآته 
فَالْعارفُون قَنُوا وَلَمَا يَتْهَدُوا 


وَروَوا سوآه على الحقيقة هآلكآ 


إن كت مُزتاداً بُلْوعٌ كَمآلٍ 
عَدَمَ على التقصيلٍ والإخماآلٍ 
لَؤلآهُ في مَخْو وَفي اضْمِخلالٍ 
فَوْحُودْهُ لؤلاهُ عَيْنْ محال 
شيئاً سوى المُتكبَر المُتعألٍ 


في الحالٍ وَالمآضي والاسْتقبآلٍ 


وهكذا فإن الموضوعة الوظيفية» هي التي تتميز عن باقي الموضوعات 
الصوفية» بمباشرتها لموضوعات التصوف وإثارتها هي بحدّ ذاتهاء وببوحها 
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وتصريحهاء وباستخدام معجم شعري وظيفي لا يترك مجالاً للشك في أن القصيدة 

هي قصيدة صوفية» غير أنها بذلك تبدو النظم أقرب منها إلى الشعرء ويبدو 

الشاعر معها منظرا لعلم التصوف أكثر منه شاعراً يصوغ تجربة وجدانية ذاتية . 
بن 
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ه هوامش الفصل الثاني: 


1 - انظر الرسم البياني المرفق. 

2- انظر في دلالة الخطاب ودلالة النص: د.عبد المالك مرتّاض - خصائص الخطاب 
الشّردي لدى نجيب محفوظ - مجلة فصول - عدد: 26 فبراير :1991- ص: 205 . 

3- انظر: العربي المشرفي - ياقوتة النسب الوهاجة في التعريف بسيدي محمد بن علي مولى 
مجاجة ( مخطوط عندي ). 

4ه- الظق عد نشي المشان 7 سعلفة (مريخ القيس: [ قفا تبك مِنٌ ذكرى كبيب مزل | ومعلقة 
لبيد بن ربيعة:[ حفت ادير مَحَلها قَمقامهاً | . 

5- سورة البقرة: 38. 

6- د. أسعد أحمد علي- فن المنتجب العاني وعرفانه:232 - دار الرائد العربي حلبنان - 
طالثانية: 1950. 

7- المرجع السابق: 232» و (هبود/ في البيت الأول: اسم لمكان. 

- أبومدين التلمساني - الديوان: 61 مطبعة الترقي بدمشق :1938. 

9- سورة الأعراف:172. 

0-0 الديوان:64 . 

1 2-1 سعيد بن عبد الله المنداسي التلمساني - الديوان:32 . 

تحقيق المرحوم رابح بونار - الشركة الوطنية للنشر والتوزيع - الجزائ ر :1968 


2-أنظر:  ١ 1016 065  ]01110[15]65‏ 6 1لهأ0 1/61[ 10 06 11160116 
10001017 121761011 7201[ 115ل7001] © 65611165 1ر5 111لا© 1 


والنص فيه مقتبس من مقال: 8.101/140111:115121 بعنوان: 1.6[ : 1116110110116 
.5 : 170116 .أأآلا5 لآل 10111011 8263 : 6 زعا نال عرأمطاء6 


.268 انظر : المرجع السابق:‎  -13 

2-14 جبور عبد النور - المعجم الأدبي:168 - دار العلم للملابين بيروت:1979. 

. 43/8 عبد اللطيف البغدادي - تاج العروس:‎  -5 

6- . بن رشيق - العمدة: 117/2 -تحقيق» محمد محي الدين عبد الحميد دار الجيل 
ط.الخامسة: 1981. وانظر: ابو هلال العسكري - كتاب الصناعتين: 130» 131 - 
تحقيق. د. مفيد قميحة - دار الكتب العلمية - بيروت - ط. الثانية: 1984 » 


- 114 - 


وغيرهما . 


2-7 انظرء د. شكري فيصل - تطور الغزل بين الجاهلية والاسلام: 279 - 282 - دار 
العلم للملايين - بيروط - ط.الخامسة د . ت) . 

 - 5‏ د. علي البطل - الغزل العذري واضطراب الواقع -بحث - مجلة فصول - المجلد:4 
-العدد:2 - مارس :1984 ص: 191. 

. 66: الديوان‎  - 9 

0-0 الشسراج الطوسي - اللمع : 437 - تحقيق -د. عبد الحليم محمود ود. عبد الباقي 
سرور - دار الكتب الحديثة - القاهرة :1960 . 

0-21 الديوان: 85» وينسب الموشح للششتري أيضاً » وقد شرحه ابن عجبية منسوباً إلى 

2- ابن عربي فصوص الحكم: هامش: 26/1 بتحقيق أبو العلا عفيفي - دار الكتاب 
اللبناني -بيروت - ط. الثانية:1950. 

3- فصوص الحكم: 326/2 . 

2-24 انظر: نص الرسالة لابن عربى منشورة فى مجلة البلاغة المقارنة: ألف: عدد: 5 
ييف #1985 صر 24+ وانظ زالن ض تس محرفاء أبومتين الغوت +138 

. 59 الديوان:‎  -5 


11160116 06 19 266 انظ ر: في تقسيم الموضوعة 116116 الى أجزاء صغيرة:‎  -6 
111110 


7 دبوان أبي مدين:60 ٠.‏ 

65- 0 المصدر السابق: 66 . 

0-9 المصدر السابق:81 . 

9- المصدر السابق : 62 . 

0- 0 المصدر السابق : 60. 

.53: ديوان سعيد المنداسي التلمساني ( الفصيح)‎  -3[ 

2 . دبواة أبي مدين: 66. 

3- انظر : عبد الرحمن بن محمد الأنصاري المعروف بابن الدباغ - كتاب مشارق أنوار 


التلوب:30632 حر تحقيق 1-22 بتر م دار صادر ودار بيروت - ليفان 7 
9[ . 


- د. سعيد أحمد علي - فن المنتجب العاني وعرفانه :174 - دار الرائد العربي‎  -34 
. بيروت لبنان . ط.الثانية:1980‎ 
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35- ديوان ابن الفارض : 140 والأبيات من الخمرية: ( 2-1 :23:29 ) . 

6- ديوان أبي مدين: 67 . 

7- مجموعة قصائد صوفية: ص137 - طبع حجري على ذمة الحاج محمد بن الحاج 
صالح اليسجني» والأبيات مجهولة القائل (د.ت) » وقد تعمد الجامع حذف أسماء الشعراءء 
كما تعمد حذف الأبيات التي تحمل أحيانا أسماءهم من متن قصائدهم . 

5- أبو حامد الغزالي - المنقذ من الضلال: 50 - المكتبة الثقافية -بيروت - لبنان 

 -59‏ ديوان سعيد المنداسي التلمساني: 55 - تحقيق المرحوم رابح بونار - الشركة الوطنية 
للنشر والتوزيع - الجزائ ر :1968 . 

 -0‏ فهرس مخطوطات الكتب الظاهرية :442/2» وفيه أنها منظومة من خمسين بيتء 
ومخطوط بمكتبة الأزهر رقم:7217/622 وعنها نقل : د. عاطف جودة نصر - الرمز 
الشعري عند الصوفية: 359» وعنه نقلنا القصيدةء وهي غير مثبتة في ديوان أبي مدين. 

[- ديوان أبي مدين :357 . 

2- م. السابق : 76 . 

3- م. السابق:85 . 

2-44 أبو القاسم عبد الكريم القشيري - الرسالة القشيرية :245/1 » تحقيق: عبد الحليم 
محمود وآخرين مطبعة حسانء القاهرة: 1972. 

» ابن خلدون - شفاء السائل لتهذيب المسائل: 30» تحقيق محمد بن تاويت الطنجي‎  -45 
. 1957 اسطنبول:‎ 

.30: م. السابق‎  -6 

7- م. السابق :30 -31 . 

09-5 الرسالة القشيرية : 245/1 . 

 -9‏ دشكري قيصلء تطور الغزل بين الجاهلية والإسلام: 117 دار العكلم 
للملايينءبيروت»الطبعة الخامسة (د.ت) ٠‏ 

0- 0 الرحلة في القصيدة الجاهلية: 22 مؤسسة الرسالة » بيروت »الطبعة الثانية: 
9 . 

 -51‏ ديوان علقمة الفحل - تحقيق - لطفي الصقال ودرية الخطيب - دار الكتاب العربي 
- -حلب - ط. الأولى:1969ء والبيت الرابع منها جاء بعد أبيات سبقته تحدث فيها عن 
رد الإماء للجمال»ء وعن صاحبتهء المفردات: كبي ر: يريد نفسه. لم يفض عبرته: لم يشفه 
البكاء. مشكوم: مثاب . أزمعوا ظعناً: اعتزموا رحيلاً. مزموم: مشدود بالزمام. غرب تدلو. 
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دهماء:ناقة سريعة. حاركها: ملتقى كتفيها . القتب: الرحل. 


. ) ديوان ابن الفارض:7 دار صادر بيروت رد .ت‎  -2 

3- م. السابق:130 . 

59- ديوان أبي مدين :51. 

5- م. السابق: 90. 

- رحلة ابن عمار :31 - تحقيق د.محمد بن أبي شنب - مطبعة فونتانا‎  -6 
. 1902 الجزائ ر:‎ 

- ديوان المنداسي: 67 - تحقيق رابح بونار - الشركة الوطنية للنشر والتوزيع‎  -7 
.1 968: الجزائ ر‎ 

 -65‏ عبد الرحمن الجيلالي - تاريخ الجزائر العام : 48/4 - دار الثقافة بيروت حلبنان 


2 . 
 -9‏ د. شوقي ضيف - دراسات في الشعر العربي المعاصر : 263 دار المعارف بمصر 
- الطبعة:3 (دءت). 


0- أحمد أمين - ظهر الإسلام : 100/3 » وانظر نماذج له أخرى في: ميشال عامي - 
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الفصل الثالك : 
الوشكل الأسلونه 


1. تمهيد : الأسلوب 

الأسلوب» في مفهومه اللغوي العام» هو الطريقة» طريقة في الكتابة» ومذهب 
في التعبير عن الأفكار والمشاعرء ووجه من أوجه إفصاح الكاتب عن شخصيته 
المتميزة عمّا سواها (1)»: كما أن مفهومه يمتد ويتسعء فيشمل مناحي الحياة 
المختلفة» كطريقة اللباس والهندام» والأكل والمعاشء» والمسكن وترتيب أثاث البيت» 
وهلمٌ جرّاء وكلها طرق وأساليب تختلفء في قليل أو كثيرء من شخص إلى آخرء 
ومن بيئة إلى أخرىء وكلّها أيضاً طرق تعبر عن ذات أصحابها وعن سلوكهم: 
وتمتسح بمسحة ثقافتهم وحضارتهم وعصرهم. 

ولقد ذهبت الدراسات الأسلوبية الحديثة» مذاهب متفرقة» في محاولة منها 
لمحاصرة الظاهرة الأسلوبية» فمنها ما ذهبت إلى تحديد مفهومها من جهة الباث 
أو المرسل؛ ومنها ما ذهبت إلى تحديدها من جهة المتلقى أو المرسل إليه» ومنها 
ما ذهبت إلى تحديدها ومحاصرتها من جهة الأثر أو الرسالة» بوصفها كياناً 
حيادياً ومغلقاً (2). 

فالدراسات التي اعتمدت المرسل مرجعيتها الأساسية في تحديد مفهوم 
الأسلوب» تنطلق في أغلبها من مقولة بيفون (81[11011 ) (- 1788) الشهيرة 
: 'أمّا الأسلوب فهو الإنسان ذاته"؛ وهي المقولة المرجع التي ترددت على ألسنة 
الدارسين في عبارة : "الأسلوب هو الرجل"؛ وكانت بداية ذلك في حوالي سنة 
3م حين كتب بيفون : (مقالات في الأسلوب) (16/ ع1 تتناد ككتامء15)؛ 
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حيث ربط فيها بين الرؤية والتعبير» وجعل من طريقة التعبير مرآة عاكسة لطريقة 
التفكير ومبرزة للشخصية الفردية» فالتعبير ما هو إلا تجليات للباطن في الظاهرء 
والانطلاق من دراسة الظاهر ما هو إلآّ سبيل ومنفذ إلى كشف طبائع الباطن 
والوقوف على ماهيته وكنهه وفلسفة صاحبه في الوجودء فيكون الأسلوب بذلك هو 
مطابقة التعبير» بوصفه حركة ظاهرية؛ لروح صاحبه؛ بوصفة حركة باطنية» 
وكأن الروح هو الفاعل والتعبير هو القابل. 

ومن أهم الدراسات الأسلوبية الغربية التي نحسبها قد سارت في ركاب فكرة 
(بيفون)» معتمدة المرسل مرجعية لها في دراسة أسلوبه» هي الدراسات الأسلوبية 
النفسية الاجتماعية» والتي من بينها دراسة الباحث الفرنسي (هنري موريير) التي 
كتبها سنة 1959م بعنوان : 'سيكولوجية الأسلوب". وهي الدراسة التي حاول 
الباحث فيها 'استكشاف ما أسماه : رؤية المؤلف الخاصة للعالم من خلال 
أسلوبه» واكتشاف هذه الرؤية يقوم على أن هناك خمسة تيارات كبرى تتحرك 
داخل الأنا العميقة (...) وهي : القوة» والإيقاع» والرغبة» والحكمء والتلاحم» وهي 
الأنماط التي تشكل نظام الذات الداخلية» وقد يظهر كل نمط منها في شكل 
إيجابي أو سلبيء فالقوة قد تكون قاعدتها الشدة أو الضعفء. والإيقاع قد يكون 
متسقاً أو ناشزاًء والرغبة قد تكون صريحة أو مكبوتة؛ والالتحام قد يكون واثقاً أو 
متردداًء والحكم قد يكون واثقاً أو متشائماً' (3). 

واعتماداًة على تلك المكونات الأساسية» في تشكيل نظام الذات الداخلية 
يحاول (موريير) أن يلتقط من العمل الأدبي "الألوان التعبيرية التي تلتقي معهاء 
كالأفعال والصورء واختيار صيغ المضارع والمستقبل والأمرء واستخدام علامات 
الترقيم على نحو معينء واللجوء إلى الإكثار من وضع النقط أو علامات 
التعجب, أو علامات الاستفهام» واللجوء إلى ألوان من الحروف الصوامت أو 
الإكثار من استخدام حروف ذات مخارج متقاربة» ودلالات ذلك كلّه على ما يسود 
الأنا العميقة" (3). 

وعلى الرغم من صحة افتراض العلاقة الوطيدة بين الأنا العميقة والعمل 
الأدبي» من حيث اعتبار الثاني انعكاساًء قد يكون مموهاً في كثير من الأحيان 
للأُوّلء وأن الانطلاق من مدارسة السطح يفضي إلى معرفة نوازع العمقء إلآ أن 
من المآخذ على هذه الدراسة» هي أنّها تنطلق من أفكار مسبقة؛ ومن روائز نفسية 
معدودة وثابتة» من شأنها أن تقزم الأنا العميقة على شساعتها وغرابتها وتعقيدهاء 
وأها تحاول ليّ أعناق العمل الأدبي في تعسف كيما توائم ألوانه التعبيرية» من 
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صور وصيغ وأدوات ترقيم» تلك الأنماط النفسية المعدودة والثابتة التي يزعم 
صاحب الدراسة أنّها من أهم مكونات الأنا العميقة» لا عند كاتب بعينه» ولكن 
عند جميع الكتاب على اختلاف مشاربهم وميولاتهم ونوازعهم وطبائعهم النفسية. 

ومن أهم الدراسات الأسلوبية الغربية التي تندرج في هذا السياق والمجال» 
والتي حاولت تجنب الانطلاق من أفكار مسبقة في دراسة الأسلوب» نشير إلى 
الدراسة التي قام بها العالم النمساوي : (ليوسبيتزر)» والذي يعد من رواد الدرس 
الأسلوبي في القرن العشرين» ففي مقدمة كتابه : "اللغة والتاريخ الأدبي"» عرض 
المنهج الذي طبقه في دراسته على أعمال (سيرفانتس» وفيدر» وديدروء وكلوديد)» 
ويتلخص المنهج في الخطوات الثمانية الآتية (4) : 


.1 


"المنهج ينبع من الإنتاج وليس من مبادئ مسبقة"» وهي خطوة انطلاق 
جوهرية» وخلافية مع منهج (موريير) السابق. 


حوله بقية كواكب العمل ونجومهء ولابد من البحث عن التلاحم الداخلي"؛ 
وهذه الخطوة هامة وحاسمة لأنّها منوطة باستكشاف الكاتب الضمنيء أو 
البنية العميقة الدالة في العمل الأدبي نفسه. 


. 'ينبغي أن تقودنا التفاصيل إلى محور العمل الأدبي» ومن المحور 


نستطيع أن نرى من جديد التفاصيل؛ ويمكن أن نجد مفتاح العمل كله 
في واحدة من تفاصيله". ومحور العمل الأدبي هو الكاتب الضمني نفسه 
لا الصريح» وهو الذي ينبغي استكشافه انطلاقاً من البنية السطحية» وقد 
يكون مجموعة قيم تؤول في النهاية إلى قيمة نفسية أو شعورية واحدة 
مثل عقدة الاستعلاء في شعر المتنبيء أو التشاؤم في شعر ابن الرومي. 


: "نحن نخترق العمل» ونصل إلى محوره من خلال الحدس» ولكن هذا 


الحدس ينبغى أن تمحصه الملاحظة فى حركة ذهاب وعودة من محور 
العمل إلى حدردة وبالعكين!: فالإدراك العديني الكائب الصيمتي على 
الرغم من أنه يكون في البداية مجرد ظن وتوهم وتخمينء إلا أنه يصبح 
مشروعاً إذا محصته الملاحظة؛ في جيئة وذهاب بينهماء أي بين الكاتب 
الضمني والعمل الأدفي: 


. "عند ما يتم إعادة تصور عمل ماء فإنّه ينبغي البحث عن موضعه في 


دائرة أكبر منه» هي دائرة الجنس الذي ينتمي إليه» والعصر والأمة؛» فكل 
مؤلف يعكس روح أمته"؛ ومعنى ذلك أن الكاتب الضمني الذي هو روح 
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الكاتب في عمله» ليس شيئاً منعزلاً أو قائماً بذاته» ولكنّه -جيانولوجياً- 
لابد من أن يكون منتمياً إلى كاتب ضمني أكبر بل أشمل هو روح 
العصرء وفلسفة زمرة أو أَمَّةَء مثل شعر أبي مدين التلمساني الصوفي» 
فالكاتب الضمني فيه مستمد من دائرة أوسعء» هي الكاتب الضمني 
الصوفي أجمعء ممّا حصرناه في المثلث الدلالي الصوفي. 

6 'الدراسة الأسلوبية ينبغي أن تكون نقطة البدء فيها لغوية» ولكن يمكن 
لجوانب أخرى من الدراسة أن تكون نقطة البدء فيها مختلفة» إن دماء 
الخلق الشعري واحدة» ولكننا يمكن أن نتناولها بدءاً من المنابع اللغوية؛ 
أو من الأفكارء أو من العقدة»؛ أو من الشكل". وذلك لأن الاستعمال 
اللغوي وأدوات التعبير الفنية تعكس شخصية الكاتب وتبوح بالمسكوت 
عنه. وتحمل في طياتها ملامح الكاتب الضمني المنشود في العمل 
الأذد: 

7 "الملامح الخاصة للعمل الفني هي مجاوزة أسلوبية فردية» وهي وسيلة 
للكلام الخاصء وابتعاد عن الكلام العام وكل انحراف عن المعدل في 
اللغة يعكس انحرافاً في مجالات أخرى. فالعمل الأدبي لا يسمّى كذلك 
إل بمقدار ما فيه من انحراف وعدول باللغة من الكلام المرسل إلى 
الكلام البديع أو الفني» وأن الانحراف والعدول لا يتم إلآ من أجل حمل 
بصمات شخصية وشحنات عاطفية ومواقف أدبية فردية» هي بالضرورة 
ملامح الكاتب الضمني المبحوث عنه في العمل الأدبي. 

8. "النقد الأدبي ينبغي أن يكون نقداً تعاطفياً بالمعنى العام للمصطلح؛ لأنَّ 
العمل كل متكاملء وينبغي التقاطه في كليته وفي جزئياته الداخلية". 
ومعنى التعاطف هنا هو الترابط» فالكاتب الضمني يتوضح انطلاقاً من 
ترابط عناصر العمل الأدبي كلّه. 

ثمّ إن من أهم المقولات الغربية التي حددت الأسلوب انطلاقاً من عملية 

التناظر بين الفاعل بوصفه مرسلاء والقابل بوصفه مستقبلاًء نجد (ماكس جاكوب) 
في مقولته : "إن جوهر الإنسان كامن في لغته وحساسيته" (5)» و (بول كلوديل) 
في مقولته : الأسلوب "هو نغم شخصية الإنسان" (6)» وبروست (10105]6©) في 
مقولته : إن "الأسلوب بصمات تحملها صياغة الخطابء فتكون كالشهادة التي لا 
تمحى'(7)» وهي مقولات تتفق في مجملها مع منهج (ليوسبيتزر) في بحثه عن 
الكاتب الضمنيء ومع (موريير) في بحثه عن رؤية الكاتب للعالم» وكل أولئنك 
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يذهبون إلى أن الأسلوب هو الطريقة التي يشكل بها المؤلف ذاته في عمله الأدبي 
تشكيلاً فكرياً وشخصية وموقفاً وعاطفة. 

وأمّا من أهم الدراسات الأسلوبية العربية التي نحسبها قد سارت في ركاب 
فكرة (بيفون)» معتمدة المرسل مرجعية لها في النظر إلى تحديد مفهوم الأسلوب 
ودراسته» فنقتصر فى هذا التمهيد على الإشارة إلى عمل كل من : الأستاذ أحمد 
الشايب في مؤلفه : (الأسلوب)؛ والأستاذ عبد السلام المسدي في مؤلفه : (قراءات 
مع الشابي والمتنبي والجاحظ وابن خلدون)» والأستاذ محمد عبد المطلب في بحثه 
: (الأفكار الأسلوبية في نقد العقاد) المنشور في مجلة فصول. 

ونقتصر في إشارتنا مع أحمد الشايب على الباب الرابع من كتابه المذكورء 
والمعنون ب (الأسلوب والأديب)» إذ يربط العلاقة بين الأديب وأسلوبه» فعلى الرغم 
من أن الموضوع قد يكون واحداً هو الخطابة أو الكتابة أو الشعرء فإنّ الأدباء 
يتعددون وأسلوبهم يختلف في الفن الواحد باختلاف الأدباء. فلكل منهم طابع 
خاص في نفكيره وتعبيره وتصويره يمتاز به من الآخرين» والمؤلف في مذهبه هذا 
يصدر عن مقولة (بيفون) السابقة» وذلك حين يخلص إلى القول : "وقد يصمٌ لنا 
بعد ذلك أن نقول مع القائلين : الأسلوب هو الأديب أو هو الرجل'(8). 

ثم يعقد أحمد الشايب صلة بين الأسلوب وشخصية الأديب» ويعرف 
الشخصية بأتها مجموع الصفات الجسمية والعقلية والخلقية التي يتصف بها 
الإنسان» كالصدق والشجاعة والكرم أو عكس ذلكء وكالذكاء وعمق التفكير أو 
عكس ذلكء وكالإيثار والتحاب والطاعة أو عكس ذلكء وكالقوة والضعف والنباهة 
والخمول والثبات والتقلب والصرامة والرّقة والوداعة» وغير ذلك من اا 
والأدب معرض لظهور شخصية الأديب في طبيعة من تلك الطبائع أو جلّهاء 
وينتهي من ذلك كلّه إلى "أن الأديب حين يعبر عن شخصيته تعبيراً صادقاًء 
يصف تجاربها ونزعاتها ومزاجها وطريقة اتصالها بالحياة» ينتهي به الأمر إلى 
أسلوب أدبي ممتاز في طريقة التفكير والتصوير والتعبير» هو أسلوبه المشتق من 
نفسه هو : من عقله وعواطفه وخياله ولغته» تلك العناصر التي لا تتوافر لغيره 
من الأدباء» ومن ذلك تكثر الأساليب بعدد الكتاب والمنشئين'(9). 

ثمّ يضرب الأمثال لذلك بالجاحظ وابن خلدون وطه حسين وغيرهم» فالجاحظ 
مثلا : 'كاتب متعمق مستقص يلح وراء المعاني والأوصاف والخواطرء لا يترك 
منها شيئاًء يطوّع اللغة لعقله وشعوره وخياله» فيوردها ألفاظاً دقيقة ويرددها جملاً 
مزدوجة مقسمة» ويسهب فيها بعبارات موسيقية فياضة حتى يشتفيء يجدٌ فيبلغ من 


0 


التحقيق والإحاطة جهد العقول؛ ويهزل عابثاً وداهية ماكراًء يبكي ويسخر ما 
شاعك له نزاضته وفروكقة الخلقية والدينية حت كان الحاعكل هو النفيا» (10). 

'وابن خلدون في مقدمته كاتب عالم وشيخ وقورء معنيّ بالأسباب والنتائج» 
ذو عقل رياضي يعرض النظريات ويأخذ في إتباتها بعبارات متشابهة لا تخلو من 
الأكلاف اللفظية» والركاكة الموسيقية» فليس في روعة الجاحظ ولا صفائه 
واستفاضته ولا فكاهته وعبثه" (10). 

'وطه حسين متأثر بالجاحظ في أسلوبه» لا يهجم عليك برأيه» فيلقيه إلقاء 
الأمر» وانّما يلقاك صديقاً لطيفاًء »ثم م يأخذ بيدك وبعقلك وشعوركء ويدور معك 
مستقصياً المقدمات محللاً ناقداً. يشركك معه في البحث حتى يسلمك الرأي 
ناضجاً» ويلزمك به في حيطة واحتياط» ثمّ يتركك ويقف غير بعيد متحدياً لك أو 
ضاحكاً منك؛ وذلك في عبارات رقيقة» عذبة» أو قوية جزلة» فيها ترديد الجاحظ 
وتقسيمه ..." (10). 

واذا كانت وقفات أحمد الشايب على أسلوب الجاحظ وابن خلدون وطه 
عتين: فد رضبدت النتماك الأناسية الك رتمين بها خطات: كل واعداسديد: فإنا 
نرى أنّ هذه الوقفات اقتصرت على السّطح دون العمقء وصفت القابل ولم تفض 
إلى أعماق الفاعل» حددت سمات الكتابة ولم تحدد سمات الكاتب الضمني» 
وتناهت إلى الأسلوب وشق عليها أن تتناهى إلى الجل» فمن هو الجاحظ 
الضمني ؟ هل هو السخرية والتهكم ؟ أم هو الجد والوقار ؟ أم هو سجية الطبع 
في مقابل سجية التطبع ؟ أم هو مزيج من الطبائع النفسية : العبثية منها 
والفوضوية والجدية ؟ إنَ الأمر يحتاج إلى بحث معمق يكشف عن الرجل 
الحقيقي» الرجل النواة» الذي يناظر الرجل السطحء وقل مثل ذلك في كل من ابن 
خلدون وطه حسين. 

أما ما ذهب إليه أحمد الشايب» في استشهاده بنص القاضي الجرجاني الذي 
يقول فيه : 'وقد كان القوم يختلفون في ذلك وتتباين فيه (الطبع) أحوالهم» فيرق 
شعر أحدهمء ويصلب شعر الآخرء ويسهل لفظ أحدهمء ويتوعر منطق غيره؛ 
وإنّما ذلك بحسب اختلاف الطبائع وتركيب الخلقء؛ فإِنَ سلامة اللفظ تتبع سلامة 
الطبع» ودماثة الكلام بقدر دماثة الخلقة» وأنت تجد ذلك ظاهراً في أهل عصرك 
وأبناء زمانك» وترى الجافي الجلف منهم كز الألفاظء معقد الكلام» وعر الخطاب» 
حتى إِنْك ربّما وجدت ألفاظه في صوته ونغمته» وفي جرسه ولهجته" (11)» فهو 
حقاً الرجل الذي يتجلى في خطابه وأسلوبه؛ ولكن هذا الرجل هو رجل متوقع 
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وليس الجاحظ بعينه ولا ابن خلدون أو طه حسينء غير أنّ الذي يحتسب لأحمد 
الشايب هو وعيه الكامل بمسألة التناظر بين شخصية المرسل ورسالته» ممّا قصده 
(بيفون) في مقولته. 

أَمّا الأستاذ عبد السلام المسدي فقد ألفيناه هو بدوره متشبتاً بمقالة (بيفون) : 
"الأسلوب هو الرجل» ووروع مضع شيازر المكرس نتائية التقاظر بين مدهوم 
الأسلوب وفكر صاحبه.ء أو بين الكتابة والكاتب الضمنيء حتى إِنّه في ندوة عدد 
مجلة فصول المخصصة لمحور الأسلوبية» قد صنفه مدير الندوة الأستاذ جابر 
عصفور في هذا المذهب قائلا : 'والمسدي يميل إلى ما يسمى بالأسلوبية 
النفسانية"(12)» فلم ينكر المسدي ذلكء وكان من بين الحضور في الندوة. 

والمسدي -بطبيعة الحال- لا يخفي مذهبه ذلك؛, بل إنه عمل على إثباته في 
مقولاته النظرية مثل قوله : 'وهكذا تتنزل نظرية تحديد الأسلوب منزلة لوحة 
الإسقاط الكاشفة لمخبآت شخصية الإنسان» ما ظهر منها في الخطاب وما بطن» 
ما صرح به وما ضمن" (13)» وقوله كذلك : 'فالأسلوب جسر إلى مقاصد 
صاحبه؛ من حيث إنه قناة العبور إلى مقومات شخصيته لاالفنية فحسب بل 
الوجودية مطلقاً'(14). 

كما عمل على إثبات ذلك المذهب في بعض أبحاثه التطبيقية التي نشرها 
في بعض المجلات العربية» ثمّ جمعها في كتاب 'قراءات...". منها قراءته للشابي 
بعنوان : 'مع الشابي : بين المقول الشعري والملفوظ النفسي”» وهو العنوان الذي 
يفصح منذ البداية» أن الباحث يحاول أن يربط العلاقة التناظرية بين الكلام 
النفسي والكلام اللفظيء أو بين الشاعر الضمني وخطابه الشعريء وهو العنوان 
الذي كان يمكن أن يطرح بصيغة أخرىء بحيث يظهر فيه الكاتب الضمني الذي 
هو 'محرك التمزق". والذي اهتدى إليه المسدي أثناء الدراسة بوصفه فرضاء 
وتكون الدراسة اللسانية إثباتاً لذلك الفرضء» في ذهاب وجيئة بين البنيتين : النفسية 
واللسانية. 

ويذهب المسدي في قراءته» إلى أن عوامل خارجية وداخلية يذكرها 
بالتفصيل؛ هي التي طبعت شخصية الشابي بطابعهاء ثمّ انعكست بخصائصها 
على شعره؛ فكانت منه بمثابة الفاعل» وكان هو منها بمثابة القابل» وقد تجمعت 
تلك العوامل الفاعلة» من سياسية واجتماعية» في مكونين أساسين : أحدهما هو 
صورة التمزق النفسي بين ما ينبغي أن يكون وما هو كائن» وآخرهما هو صورة 
للصراع وخيبة الأمل بين طموحه إلى الثورة والتحرر والانعتاق وبين لامبالاة قومه 


-126- 


واستكانتهم وخنوعهم لعبودية القوى الظالمة» وكلاهما حالة من التمزق» وهما 
المحركان الأساسيان اللذان طبعا شعر الشابي بطابع القلق والتحدي والتأزم 
والحس المأساوى (15). 

وبناء على اكتشاف المسدي للبنية العميقة الدالة» أو الكاتب الضمنيء 
المتمثل في 'محرك التمزق» وهي قيمة من القيم السيكولوجية» يشرع الباحث في 
قراءة شعر الشابي عموماًء وقصيدة "صلوات في هيكل الحب" خصوصاًء لإثبات 
ذلك الفرض الذي افترضه. والذي أهداه حدسه إليه في تعامله مع الشابي وأدبه. 
منطلقاً في ذلك من البناء الكلي العام للقصيدة ومتدرجاً نحو الجزئي الخاص 
كالصوغ الشعري والتصوير الإيحائي والإيقاعي» والمضمون النفسي المرصود في 
صورة التمزق وتجليه في النسيج بأكمله (16). 

ومن ثمة فإِنّ الأسلوب الذي يتوخاه الأستاذ المسديء. ليس هو الموضوع 
الشعري في حد ذاته» ولا هو بؤرة الفعل أو شخصية الذات الشاعرة الممزقة في 
خد ذاتهاء ولكن الأساوب هو حصيلة ثدانية كجل ملامع الذاك الشناعرة المفزقة 
والمحرومة» في الصوغ الشعري شكلاً ومضموناًء أو قل هو إسقاط الذات على 
الموضوع. 

ومنها قراءة المسدي للمتنبي بعنوان : "مع المتنبي بين الأبنية اللغوية 
والمقومات الشخصانية"؛ وهو العنوان الذي يحمل -منذ الوهلة الأولى- فرضية 
التناظر بين ثنائية الأثر الأدبي وشخصية صاحبه؛ كما يحمل خيط السيّر في 
ربط العلاقة بين المرسل ورسالته؛» وينضوي -بذلك- بضياء مقولة (بيفون) : 
"الأسلوب هو الرجل". 

ويعلن المسدي في مقدمة القراءة عن المنهج المناسب المعتمد في مقاربته 
للمتنبي مقاربة أسلوبية» وهو اعتماده على روح 'التحليل النفسي" و 'علم النفس 
اللغوي". فينص على أن مدرسة التحليل النفسي قد أقرت "أن الخلق الفني كثيراً ما 
يكون استجابة لمنبهات نفسية تتمخض عنها حاجة ماء أو يكون متنفساً يفرج فيه 
الأديب عن غرائز أو رغبات مكبوتة (...) فلما كان الخلق الأدبي صدى لعالم 
اللاوعيء إذ محركاته تحرير المقيد من حاجات الإنسان بإخراجه من حيز 
اللاوعي إلى حيز الوعي (...) فإِنّ عملية النقد كانت محاولة استجلاء ما يطفو 
على سطح الرسالة الأدبية واستشفاف مضمونها'(17). 

وينص المسدي على أن "علم النفس اللغوي" -وعلى الرغم من حداثة سنّه 
نسبياء إذ ظهر سنة 1954 - 'يدرس كيف تطفو مقاصد المتكلم ونواياه على 
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سطح الخطاب في شكل إشارات لسانية تنصهر في اللغة (...) كما يدرس سبل 
توصل المتقبلين لذلك الخطاب إلى تأويل تلك الإشارا ت" (18). 

وبناء على ذينك المعينين التقديين» يبحث المسدي في أثر المتنتبي عن 
المكونات العميقة الدالة والمحركة للعملية الإبداعية» على مستوى المضمون وعلى 
مستوى الشكلء. فيلاحظ : أن شخصية المتنبي في أدبه هي شخصية 
"اصطدامية"؛ يتجاذبها قطبان متباينان إيجاباً وسبلياً من حيلة وأن صراع القوى 
التنخصانية عند الشاعر قد تفج في علاقات تقابلية على الصعيد اللغوي؛ مما 
أدَى إلى ظهور شبكة من الروابط الثنائية دلالياً ونغمياً في نفس الوقت» من جهة 
أخرىء وذلك في مثل قوله (19) : 


الخصي - جرد العبد - 
إمام + مستعبد - معبود + 


ويذهب الأستاذ المسدي إلى أن مدار ذلك كله؛ يرجع إلى أن المتنبي كان 
في حياته موك مشظا في طموحه. باعتراف النقاد قديمهم وحديثهم» وقد تجذر 
فيه ذلك الطموح حتى تحول إلى مركب علوٌ أو 'عقدة استعلاء". 

ويرى أن حقيقة المركب في علم النفس» هو ظاهرة مدفونة في اللاوعيء لا 
يحس بها صاحبها إحساس الآخرين بها فيه؛ ولا يعي شذوذها وخروجها عن 
الأنماط السائدة» غير أنه إذا ما أحس بها -وهي في نفسه- إحساس الناس بهاء 
تحررت من اللاوعي وطفت على سطح الوعي والشعور. 

وكذلك كان الحال بالنسبة إلى المتنبي» فهو طموح واع بطموحه؛ ووعيه به 
لم يزده إل إصراراً في تعلقه به» وإن شذ واشتطء حتى إنّه يتقمص التحدي دفاعاً 
عن علو المطامح؛ وهو ما ينزل الطموح والاستعلاء فيه منزلة المركب 
النفساني (20). 

ونجىء الآن إلى الأستاذ محمد عبد المطلبء فى بحته "الأفكار الأسلوبية 
فى .ثقد العقاد؟؛ مما اعتيرناة يمن 'الدرامنات"الأساوبية العريية الفي انضوة يطريقة 
أو بأخرى بضياء فكرة (بيفون) وما أنجرّ عنها من دراسات ومناهج سيكولوجية 
تحاول أن تربط بين المرسل ورسالته. 

يبدو منذ الوهلة الأولى أنّ العقاد -في نظر الناقد- قد اتجه اتجاهاً 
سيكولوجياً في قراءاته للإبداع الشعري عموماًء ولشعر أبي نواس (21) ولشعر 
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ابن الرومي (22) خصوصاًء وهي القراءة التي تتفق مع جهة المرسل في علاقته 
برسالته» ولذلك رأى الناقد أق بسنو ألا مشرب العقاد في عقيدته النقدية التي 
سيطرت على حركته سيطرة كاملة؛ ألا وهي إيمانه بالتفسير السيكولوجي الذي 
اعتمده مرجعاً أساسياً في مقاربته لعلاقة الناص بالتص مقاربة إسقاط الذات على 
الموضوع., ثم ملاحقة ذلك في نقده ثانياً. 


يرى الأستاذ عبد المطلبء» أن مشرب العقاد في توجهه النقدي السيكولوجيء 
يعود أساساً إلى تأثره بناقدين غربيين هما : (سانت بوف) و (تين)»؛ فالأوّل كان 
يعتمد على عناصر لها صلة بالعمل الإبداعي» وهي مواجهة المؤلف ومعرفته في 
نفسه : (حياته وفكره وروحه) ؛ والثاني اعتنى بالبحث في القوانين التي تتحكم في 
عملية الإبداع الأدبيء. فوجدها تخضع لثلاثة عوامل هي : (الجنس والبيئة 
والعصر)؛ وبناء على هذه العناصر مجتمعة» راح العقاد يعنى بدراسة الشخصيات 
الأدبية دراسة عميقة» تصل به إلى معرفة الخلفيات النفسية التى تحرك الشخصية 
الأدبية في إبداعهاء ثمّ يلاحق بصماتها في إبداعهاء فيربط بذلك علاقة وشيجة 
بين المرسل الضمني المستكشف ورسالته (23). 

ويرى الأستاذ عبد المطلب : أن الأفكار الأسلوبية» وفق تلك الطريقة» تتحرك 
من دائرة اللغة بكل شمولهاء ومن كونها مرآة تعكس طبيعة أصحابهاء ثمّ تتوقف 
عند كل مبدع على حدة لتأخذ خصوصيته» نتيجة لتمايز المبدعين- -باطنياً- 
تمايزاً يحقق لكل منهم شخصية مستقلة ذات سلوك تعبيري متتابع لا يختلف إلا 
نادرأ ولا يمكن الوقوف على هذا الباطن الخفي الذي هو 
أساسا الكاتب الضمني- إلا بالتدقيق في الوسيلة المادية الملموسة وهي الصياغة 
(24). 

وبناء على ذلك كلهء نجد العقاد فى نقده الأسلوبى» يحاول دائمأً أن يوحد 
بين حياة المبدع وفنه: بمعنى أن الطبيعة الفنية الحقيقية هي التي تجعل فن 
الشاعر جزءاً من حياته» أيا كانت هذه الحياة» وتمام هذه الطبيعة أن تكون حياة 
الشاعر وفنه شيئاً واحداًء وأن يكون موضوع حياته هو موضوع إبداعه؛ وموضوع 
إبداعه هو موضوع حياته» فديوان الشاعر -مثلا- ليس إلا ترجمة باطنية لنفسه» 
قد يخفى فيها ذكر الأماكن والأزمان» ولكن لا يخفى فيها ذكر خالجة ولا هاجسة 
مما تتألف منه حياة الإنسان(25). 

تسلّح العقاد بتلك الرؤية النقدية» وجعل منها أداته الإجرائية في قراءته لبعض 
الشعراء القدامى» منهم أبو نواس على وجه الخصوصء إذ تعامل معه تعاملاً 
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سيكولوجياً خالصاً» انتهى به إلى استكشاف أبعاد شخصيته التي اعتبرها ذات 
طبيعة 'نرجسية"”؛ راجعة إلى مكبوتاته المبكرة» وتمتاز هذه الشخصية بظاهرة من 
ظواهر "العرض" من أجل 'لفت التّظر"” ثمّ ربط ربطاً موحداً بين العرض النرجسي 
والعرض الفني الذي يمتاز به شعر أبي نواسء بل أن العرض النرجسي الذي 
تنطبع به شخصية أبي نواس قد انعكس على شعره. 

ثمّ يرى العقاد : أن الألغار التي يواجهنا بها أبو نواس والتي من أهمها 
الجمع بين الزندقة والنسك» وتلاحق غزل المؤنث وغزل المذكرء وامتزاج الهزل 
بالجدء لا يمكن أن تفهم إلا إذا أدخلنا في حسابنا طبيعة العرض النرجسيء إذ لا 
يهمّه أن يتغزل أو يرثى أو ينظم النسك والحكمة» وائما الذي يهمه هو أن يعرض 
من طويته 'دوراً مسرحياً" يلفت النظرء وكل عروضه الفنية تتساوى في صيغة 
واحدة هي صيغة التمثيل» فالعرض هو الباعث الأوّل عنده(26). 

وعلى هذا النحو يتابع العقاد بعض الشعراء القدامى جاعلاً من إبداعهم 
صورة لشخصيتهم» فطرفة في شعره نموذج لشخصية الشابء وحاتم بن عبد الله 
نموذج لشخصية الكهل» وزهير نموذج لشخصية المجرب» فكل منهم موصوف 
على حقيقته(27)» بينما ابن الرومي نموذج للشخصية التشاؤمية الموسوسة.» 
ومن دلائله على ذلك في شعره أنه كان يستعين بالمشتقات ويسرف في جمعها 
في بعض الأبيات حتى تنبو بها الأذن» وذلك كما في قوله : 

وهي كما يراها العقاد ركاكة منه كان يقع فيها في اسطراداته» لكنه يردها إلى 
أبعاد داخلية عند الشاعرء حيث كان دافعه إليها وسواسه؛. لأنّ طبيعة الموسوس 
لا تنفر من التكرار كما تنفر منه سائر الطبائع(28). 

وخلاصة المنهج السيكولوجي الذي اتبعه العقاد في قراءته للشعراء القدامى؛ 
هي أنّه كان يحاول أن يجد علاقة بين شخصية المبدع وابداعه» بحيث يكون 
معها تركيب النص ونسيجه موازياً للحركة الذهنية والنفسية» ويكون بذلك الأسلوب 
بصمة لصاحبهء وبذلك يتميز أسلوب عن أسلوب ويتفرد بخصائص لا توجد في 
سواه(29). 

واذا كان هذا المذهب في الأسلوبية يهدف إلى تحديد الأسلوب ودراسته من 
جهة خط علاقة المرسل برسالته قد اتضح في فكرته وإجرائه» فإن صعوبته 
الأساسية تكمن في مدى التوفيق إلى تحديد رؤية المبدع إلى العالم» أو في مدى 
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التوفيق إلى تحديد شخصية المبدع الباطنية» والتي تعتبر من الإبداع كاتبه 
الضمني ونواته الدالة المحورية والأساسية» وقد أطلنا الوقوف -نسبياً- مع هذا 
المذهب لصلته المباشرة مع قراءتنا الأسلوبية لشعر أبي مدين على وجه 
الخصوصء ونظرائه الصوفية على وجه العموم. 
2 2 2 

أمَا مذهب تحديد الأسلوب ودراسته من جهة خط المرسل إليه وعلاقته 
بالرسالة» فهو شأن ضارب بجذوره في النقد القديم» كما أنه شأن شغل النقاد 
والدارسين بعامة والغربيين منهم بخاصة في العصر الحديث, فعملية الإبداع في 
نظرهم موجهة إلى متقبل» وهي لذلك تتكيف وفق مقتضى حاله؛ وليس كما كان 
يقول ابن الأتير في مثله السائر : "علي أن أقولء ولا عليّ إن لم تفهم البقر ". 
ومن هذا المنظور فإن صياغة الرسالة / النص لا تتم وفق مقتضى حال المرسلء 
بقدر ما تتم وفق مقتضى حال المرسل إليه. 

لقد ذهب بشر بن المعتمر البغدادي» في صحيفته التي رواها الجاحظ في 
بيانهء في هذا المذهبء فالحَ في بعض فقراتها إلى ضرورة مراعاة مقامات 
المخاطبين وأحوالهم الطبقية والمعرفية عند إرسال الخطاب وتوجيهه. ولوّح إلى أن 
الخطاب لا يشرف بمعاني الخاصة أو يتضع بمعاني العامة» ولكن الشرف فيه 
هو أن يكيفه القائل وفق مقتضى حال المخاطبين لإحراز المنفعة من ذلك» فقال : 
'وأن يكون لفظك رشيقاً عذباً» وفخماً سهلاء ويكون معناك ظاهراً مكشوفاًء وقريباً 
معروفاً»: إما “عند الخاضة: إن كنت للخاصة قصدت» واما عند العامة إن كنت 
للعامة. أردت/ والتعتى :ليد يقترك أكون من شعاتي (لخاصضة وليدن. يلدت 
بأن يكون من1- معاني العامةء إنما ‏ مدار الشرف 
على الصواب وإحراز المنفعة» مع موافقة الحال» وما يجب لكل مقام من المقال" 
(30). 

ثم إن جل الدراسات الغربية التي حاولت أن تحدد الأسلوب ودراسته» من 
جهة خط المرسل إليه» قامت على ما يمكن أن نطلق عليه نظرية "المنبه 
والاستجابة"؛ على اعتبار أن "الأسلوب ضغط مسلط على المتقبل» بحيث لا يلقى 
الخطاب إلا وقد تهيأ فيه من العناصر الضاغطة ما يدفع المتقبل إلى ردود فعل» 
ما كان لها أن تستنفر بمجرد مضمون الرسالة الدلالية لولا اصطباغ الخطاب 
بألوان ريشة الأسلوب" (31). 

ولقد أولى بعض رواد الأسلوبية في القرن العشرين عنايتهم لمعنى 
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'التأثير/الاستجابة" مرتكزاً فكرياً في تحديد مفهوم الأسلوب ودراسته» من أشهرهم 
بييرجيرو ((2.61111841[1) أستاذ اللسانيات في جامعة نيسء والذي تعرض إلى 
تحديد مفهوم الأسلوب من جهات مختلفة» من بينها جهة المتقبل» معتبرا 
الأسلوب- الذي هو اللغة الأدبية وعطاؤها التعبيري- مثيرا لخيال القارئ» من 
أجل إمتاعه واقناعه واستجابته؛ 'فمن ذلك مثلاً (الألوان) إنها -كما يقال- تستخدم 
كي تقنع القارئ» وتنال إعجابه» وتشد انتباهه» وتصدم خياله» بإبراز الشكل أكثر 
حدة» وأكثر غرابة» وأكثر طرافة» وأكثر جمالا" (32). 

غير أن الذي طور هذا المذهبء وحاول أن يخرج به إلى الموضوعية؛ برسم 
معايير نوعية علمية» تحصر السمات الأسلوبية المتميزة في الخطاب» بوصفها 
منبهات أسلوبية» تثير ردود فعل المتقبل»ء هو (ميشال ريفاتير) 31125861) 
(©2145161: الأستاذ بجامعة كولومبيا الأمريكية» وذلك من خلال كتابه : 
(محاولات في الأسلوبية البنيوية) (33). 
يعرف ريفاتير الأسلوب الأدبي بأنه "كل شكل مكتوب فردي ذي مقصدية 

(34)» ثم زاد توضيح مفهوم الأسلوب في موضع آخر بقوله : "هو ذلك 

الإبراز 1162 مه 84156) الذي يفرض على انتباه القارئن بعض عناصر 
السلسلة التعبيرية» بحيث لا يمكن لهذا القارئ أن يهمل تلك العناصر دون تشويه 
النصء كما أنه لا يمكن أن يكتشفها دون أن يجدها دالة ومتميزة» وما يتحصل 
قوله : هو أن اللغة تعبّرء والأسلوب يعمل على إبراز القيمة" (35). 

ومن أهم ما ينبغي الانتباه إليه» في تعريف ريفاتير للأسلوب» هو إحضار 
مفهوم القارئ» ليشكل مع الأسلوب ثنائية : (المنبّه والاستجابة) في علاقة تفاعلية 
بينهماء من حيث إن الأسلوب منبّه يعمل على إثارة المتلقي بعناصره البارزة في 
الخطاب الأدبي» ومن حيث إن المتلقي يرد الفعل بعمله سلباً أو إيجاباً» وأن 
إهمال القارئ لتلك العناصر المهيمنة في الخطابء» هو في حدّ ذاته إخلال 
بجمالية التلقي» وبالتالي إخلال بعنصر الاستجابة المقصودة في بلاغة الخطاب. 

إن علاقة الخطاب بالمتلقي تتمثل في كون الخطاب يثير بمنبهاته الأسلوبية 
ويشير بها إلى مقاصد المؤلف الواعية» وفي كون المتلقي يرد الفعل بالاستجابة 
إلى تلك المنبهات الأسلوبية» فيتخذ منها منطلقه لتحليل الخطاب» ومن ثمة فإن 
القارئ كان دائما هو المستهدف بوعي من طرف المؤلف في رسالته الأدبية 
والذي غالبا ما يشكل منبهاته الأسلوبية بطريقة مخصوصة؛ لا يمكن معها للقارئ 
أن يمر عليها دون أن يخطئهاء ودون أن تنبهه وتقوده إلى ما هو جوهري منها 


ا 


أدبية 
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ومن مقاصد المؤلف الواعية» فيغدو المؤلف بذلك مسنناًء والقارئ مفككاً للسنن 
(36). 

ويقترح ريفاتير طريقة إجرائية للتحليل الأسلوبي» قائمة على المسلمة القائلة : 
اليس هناك دخان بدون نار" (37)» وهو يشير بذلك إلى المنبهات الأسلوبية - 
التي هي كالدخان- والتي تعمل على إثارة القارئ باشرتبابها وبروزها في الخطاب» 
وتنبهه إلى مقاصد المؤلف ومراميه الأكثر إلحاحا في الرسالة» والتي هي كالنار 
من المثال المذكورء وهي المسلمة التي تدعو إلى أكثر من إيجاد علاقة بين البنية 
النفسية العميقة التي تسوس الخطابء وبين البنية اللسانية التي تتشكل في 
سطحه. وفق الإرادة الواعية للبنية النفسية التي بثها المؤلف في خطابه. 
وباختصار : بين الفكرة والتعبير. 

وريفاتير- في طرحه هذا- لا يبدو بعيداً عن الطرح المنهجي الذي سبقه إليه 
(ليوسبيتزر) » خصوصاً في مثاله هو أيضاً الذي يعتبر فيه أن : 'روح المؤلف 
هي المحور الشمسي التي تدور حوله بقية كواكب العمل ونجومه"» وقد شعر 
ريفاتير نفسه بهذا التشابه المنهجيء فراح ينتقد طريقة سبيتزر بأنها طريقة 
انطباعية تخضع إلى الحدس في رصد جزئية واحدة من الخطاب تفرض نفسها 
على انتباه الدارس» فيستدل بها على نفسية المؤلفء, ثم ينطلق من تلك الفرضية 
نحو التعميم» ليفحص جزيئات أسلوبية أخرى تسترعى الانتباه بما لها من حضور 
في النص ذاته» وهي في رأيه نقطة انطلاق معزولة ترمي إلى الإحاطة بمجموع 
الوقائع الأسلوبية» وهو ما يعد -في نظره- باباً مشرعاً للذاتية (38). 

ولكي يتجنب ريفاتير ما اعتبره في منهج (سبيتزر) من الانطباعية والذاتية؛ 
يطرح طريقة إجرائية للتحليل الأسلوبي» يراها أكثر موضوعية وعلمية من طريقة 
سلفهء وهي طريقة قوامها ثلاثة معايير أساسية : الأول منها هو توسيع دائرة 
القارئ الواحد الذي عليه مدار استكشاف المنبهات الأسلوبية وتمييزها من مجمل 
المنبهات اللسانية العادية» إلى تعدد القراء الذين سماهم 'مبلغين" ١‏ 065 
5 بيثم أطلق عليه اصطلاح : "القارئ النموذجي"؛ والثاني منها 
هو السياق الأسلوبي بوصفه معياراً يصحح عدم كفاية القارئ النموذجي ؛ والثالث 
منها هو توسيع دائرة الاعتماد على رصد جزئية أسلوبية واحدة» إلى رصد أكثر 
عدد ممكن منهاء تتضافر في مجموعها لتنبئ عن مقاصد المؤلف الواعية» 
وسماها "تضافراً". 

ففي ما يخص المعيار الأوّل : (القارئ النموذجي)» يرى ريفاتير ضرورة 
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استخدام 'مبلغين"» ويحدد طبيعتهم في ثلاثة أنماط» فضلاء عن الدارس والمحلل 
نفسهء النمط الأوّل هو قارئ متوسط طبيعي موهوب بملكة اللغة المدروسة؛ 
والنمط الثاني هو تكليف مبلغين من الأفضل أن يكونوا مثقفين يستخدمون النص 
كذريعة لإظهار معارفهمء والنمط الثالث هو "الترجمة" فقد يمكن لترجمة تجريبية 
إلى لغة أخرى أن تعتمد باعتبارها مبلغاء ذلك لأن المنبه الأسلوبي يتحدى 
الترجمة» وبذلك فإن وظيفة "القارئ النموذجي" هي وظيفة استكشافية» لا يهتم 
أثناءها إلا بما يثير ردود فعله في النص من أساليب» واضعاً تحتها من الخطوط 
ما يميزها من الكلام المعياري (39). 

وفيما يخص المعيار الثاني الذي هو 'السياق الأسلوبي" فقد رأى ريفاتير» في 
اعتماده واضافته» دعماً للقارئ النمودجيء ومراقبة لنتائجه في اكتشاف ما هو 
إجراء أسلوبي من غيره مما قد يبدو كذلك ولكنه ليس كذلك: فهل مثلاً : يعد 
إجراء أسلوبياً كل انحراف عن معيار مما تعتمده نظرية الانزياح معياراً أساسياً لها 


: 


بدلا من المعيار النحوي المعتمد في نظرية الانزياح» يعتمد ريفاتير في 
أسلوبيته السياق الداخلي للنصٌ معياراً التحديد السمات الأسلوبية وضبطهاء ولذلك 
يرى أن الأسلوب هو ما تولّد بفعله الانحراف عن السّياق ويعرفه 
بقوله : 'السّياق الأسلوبي هو نموذج لسانيء مقطوع بواسطة عنصر غير متوقع 
"(40). 

فالسّياق عنده هو المتواليات التعبيرية العادية في النصء وهو ليس شيئاً آخر 
غير الكلام النحوي, والأسلوب هو عنصر غير متوقع ينحرف عن السياق فيحدث 
'المفاجأة"» وهو ليس شيئاً آخر غير الكلام اللانحوي» ويشبه ريفاتير السّياق بخط 
مستقيم موجه في تعاقب رؤية العين التي تقرأ سطراًء تتخلله انحرافات أو نتوءات 
هي بمثابة الإجراء الأسلوبي» وذلك على النحو الآتي : [ سياق -4إجراء أسلوبي 
-> رجوع إلى السياق] أو [ملفوظ عادي -> مبالغة -> ملفوظ عادي] وهكذاء أي 
إنَ [الأسلوب > السياق +المفاجأة أو المبالغة] (41). 

وأما فيما يخص المعيار الثالث والأخيرء الذي هو "التضافر" والذي يسميه 
ريفاتير "المراكمة" الأسلوبية أيضاًء فيعني به توسيع دائرة رصد المنبهات 
الأسلوبية» وحصر أكبر عدد ممكن منها كيما تتضافر في مجموعها وتتآزر 
للإنباء عن مقاصد المؤلف الواعية» وخصوصا منها تلك التي تتراكم في حيز 
معين من النصء فيقول : 'ما أريد أن أتحدث عنه هي المراكمة لكثير من 


34 [اند 


الإجراءات الأسلوبية المستقلة في نقطة واحدة معطاة» بحيث يكون كل واحد منها 
معبّراً في ذاته بمفرده. وكل إجراء أسلوبي مع المجموع؛ يضيف 
تعبيريته إلى تعبيرية الإجراءات الأسلوبية حول تقوية مثيرة للانتباه بطريقة متميزة " 
(42). 

وممًا يمكن أن نخلص إليه مع (ريفاتير)» هو أن قوام أسلوبيته السياقية ثلاثة 
معايير محددة في : (السياق والتضافر والقارئ النموذجي)» فالسياق هو المرجع - 
كبيراً كان أم صغيراًء أي حالياً كان أم لفظياً- الذي يحدد المنبهات الأسلوبية 
ويضبطها ويميزها من غيرها ممّا ليست كذلكء في سلسلة الكلام ومتوالياته» وهو 
غبار عن لمراع لساتي) مقطوع بواضطة عضي اباي ضفرن مترقع»وهدت 
المفاجأة والمفارقة والمبالغة» وحينئذ فالأسلوب هو ما خرج عن سياقء أي : 
[الأسلوب - السياق + المفاجأة]» أما التضافر فهو المراكمة الأسلوبية التى تعمل 
على 'تحديه الاستعيال: الراعي للقة فصن تحدية: موافين المولف الراعة من يده 
وتكثيف تنبيه المتلقي أو القارئ النموذجي إليها من جهة أخرى. 

ولذلك كانت العلاقة -في الأسلوبية السياقية- بين الأثر الأدبي والمتلقي 
علاقة (انعكاس شرطي) بين فعل ورد للفعل أو استجابة» فعلى قدر ما تتضافر 
المنبهات الأسلوبية؛ وتتراكم في حيّز من النصء على قدر ما يكون رد فعل 
القارئ واستجابته لذلك مناسباء وهو ما خلص إليه (ريفاتير) نفسه عندما قال 
:"فمهمة الأسلوبية هي دراسة اللغة من زاوية نظر مفكك السّئّن (5ناع00ع126)؛ 
مادامت ردود أفعاله وفرضياته حول مقاصد المسئّن ( 1ناع620006) وكذلك أحكام 
القيمة» هي إجابات على المنبهات المسئنة داخل المتوالية اللفظية» وستصبح 
الأسلوبية في هذه الحالة علماً لسانياً لتأثيرات الإرسالية ولمردود فعل التواصل» 
ولوظيفة الإكراه التي تمارسها على انتباهنا" (43). 

2 2 2 

وأمّا مذهب تحديد الأسلوب وضبطه ودراسته من جهة خط الرسالة؛ مقطوعة 
عن منابعها ومنابتهاء وعن قارئها ومتلقيهاء باعتبارها كياناً حيادياً مستقلاً ومغلقاًء 
فهو شأن ضارب بجذوره في البلاغة العربية» وهو شأن أغلب الدراسات الأسلوبية 
الحديثة؛ النظرية منها والتطبيقية؛ بل إنّ هذا المذهب هو الذي يشكل نقطة 
الالتقاء الجوهرية بين البلاغة العربية وأسلوبية الانزياح» في ذهابهما إلى أن ما 

يميز النص الأدبي من غيره من النصوص» لا يرجع إلى قائله ولا إلى متلقيه.» ولا 

حنج الى «مطيوده أ عينا نج ءادن يوجع إلى ها فيه من أبتاليت: جا ركد النحجة لما 
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فيه من عدول وانزياح عن معيارء فكانت بذلك نظرية العدول أو الانزياح هي 
القاسم المشترك بينهماء بل بين كل الدراسات التي تعاملت مع النص بوصفه كياناً 
جمالياً يحمل أسرار جماليته وأدبيته في بنيته لا خارجها. 

واذا ما جئنا إلى تراث العربية البلاغي والنقدي ألفيناه في أغلبه يولي عنايته 
لتم في نك ذاقف يبحت في أننران' بجناليقه ردلا فته 'فيضكقة استتجمال اللغة 
ويستنبط طرق القول في كلام العرب وأساليبه» مميزاً بين استعمال اللغة لما 
وضعت له في الأصلء وبين استعمالها لما لم توضع له في الأصلء وذلك على 
سبيل التوسع والعدول والانحراف عن ذلك الأصل» من أجل مزية جمالية وغرض 
بلاغي. 

وإذا كان المقام لا يسمح لنا بمتابعة كل النصوص النظرية والتطبيقية التي 
ضربت 'سياجاً فيلولوجياً" على النص الأدبي» مهتمة في المقام الأول ببحث أسرار 
أدبيته واستنباط أساليبه» فإن متابعة بعضها قد يكون كفيلآ للإعراب عن هذا 
المذهب في العربية» ودليلاً عليه وعلى التقائه في أهم المبادئ مع أسلوبية 
الانزياح في الدراسات الغربية الحديثة. 

لقد كان الجاحظ -مثلا- سباقاً في دعوته النقدية إلى أن النص الأدبي لا 
يتقدم بمعناه ويحسن به؛ بقدر ما يتقدم بمبناه» ويحسن بصوغهه. وتخير لفظه. 
وجودة سبكه وتركيبه؛ وكثرة مائه وطلاوته؛ فقال معلقاً على أبي عمرو الشيباني 
ومخالفاً له في رأيه الذي قدم فيه الشعر بمعناه : "وذهب الشيخ إلى استحسان 
المعنى» والمعاني مظررية في الطريق يعرفها العجمي والعربيء والبدوي والقروي 
والمدنيء وإنّما الشأن في إقامة الوزن» وتخير اللفظء وسهولة المخرج وكثرة الماء؛ 
وفي صحة الطبع وجودة السبكء فإِنّما الشعر صياغة» وضرب من النسج» وجنس 
من التصوير" (44). 

وتاريخ البلاغة العربية حافل بالنصوص التي أسست لنظرية العدول» وفرقت 
بين الكلام والأسلوب» في صورة المرسل و البديع» فهذا أبو الفتح ابن جني 
يتحدث عن "الانحراف" وعمّا ينتج عنه من أساليب مثل "الالتفات", وما تتميز به 
تلك الأساليب من مقاصد لطيفة يدق مسلكها ويعز مطلبهاء ويشكل تأويلهاء فيقول 
: 'وكلام العرب كثير الانحرافات؛, ولطيف المقاصد والجهات» وأعذب ما فيه تلفته 
وتثنيه" (45). 

وأما ابن المعتز (-296 ه ) فقد ألفيناه في كتاب البديع يؤسس بوعي 
لمستوى المكون الاستبدالي في الدرس البلاغي؛ حيث فرق بوعي واع بين "الكلام 
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المرسل" و"الكلام البديع", فجعل من المرسل قاعدة ومعياراًء ومن البديع استثناء و 
انحرافاً وعدولاً عن معيار» وذلك بواسطة قيود سميت بأسماء مناسبة لأنواع اختيار 
اللفظ واستبداله» كقيد الاستعارة والتشبيه» وكقيد المطابقة والمجانسة» و هلم جراء 
مما هو معروف في البلاغة العربية» من أسماء لقيود ينحرف الكلام بواسطتها 
من المرسل إلى البديع» والنص من التواصلي إلى الفني. 

ولقد سار على هدي ابن المعتز ومنهاجه» فريق من الدارسين والمستنبطين 
منهم : قدامة بن جعفر (-337 هافي كتاب نقد الشعرء وأبو هلال العسكري (- 
5ه ) في كتاب الصناعتين» وابن رشيق المس يلي القيرواني 
(-485ه ) في كتاب العمدة» وغيرهم؛ يريصدون ما أخل به ابن المعتزء 
ويستدركون عليه ما فاته من قيود وأسماء ومفاهيم» ولكن همهم ظل كهمه؛ لم 
ينصرف -في أغلبه- إلا إلى البنية الاستبدالية» التي تعنى باختيار اللفظ 
وصياغته وصناعته؛ مما جعل المزية والفضيلة في الكلام ترجع إلى جهة حسن 
اختيار اللفظ وتنظميه تنظيماً أفقياً دون الاهتمام بأنساق أو مستويات أخرى. 

وألفينا -في المقابل- أبا عثمان عمرو بن بحر الجاحظ (-255ه) في ما 
وصلنا من نتف عن كتابه المفقود : 'نظم القرآن"؛» يؤسس بوعي لمستوى المكون 
التركيبي في الدرس البلاغي» حيث أرجع إعجاز القرآن العظيم» لا إلى ما فيه من 
بديع فحسبء ولكن إلى ما فيه من بديع النظم والتركيب أيضاء وإن كنا لا نعرف 
تفاصيل الجاحظ عن فكرة النظم» للسبب الذي تقدم» فحسبه أنه أشار إلى نسق 
جديد. سار على هديه فيه فريق آخر من الدارسين» منهم : السجستاني (- 
6ه) في كتاب مفقود سماه : 'نظم القرآن" أيضاء والبلخي (-322ه) في 
كتاب مفقود سماه :"'نظم القرآن" كذلكء والواسطي (-306ه) في كتاب سماه 
:"إعجاز القرآن في نظمه وتأليفه". والرماني (-384ه) في رسالة سماها : "النكت 
في إعجاز القرآن", والخطابي (-388ه) في أخرى سماها : 'بيان إعجاز 
القرآن". والباقلافي (-403ه) في كتاب سماه "إعجاز القرآن"» والقاضي عبد 
الجبّار (-415ه) في جزء من أجزاء المغني سماه : "إعجاز القرآن". 

ولكن جهد هؤلاء وهمهم؛ وإن كان انصرف إلى المكون التركيبي» بوصفه 
النسق التراصفي العمودي الذي صار النص القرآني بموجبه معجزآء فإن جهدهم 
ظل نظرياً وحبيس فكرة التَظم» دون الاهتداء إلى تحريرها في طريقة إجرائية؛ 
وأقصى ما وصل إليه آخرهم (القاضي عبد الجبار) هو أنّه اهتدى إلى صياغة 
نظرية تجمع بين المكونين : الاستبدالي والتركيبي» مع إضافة الإعرابي» وذلك في 
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قوله : 'فالذي تظهر به المزية ليس إلآً الإبدال الذي به تختص الكلمات» أو التقدم 
والتأخر الذي يختص بالموقع؛ أو الحركات التي تختص بالإعراب» فبذلك تقع 
المباينة" عنده بين الكلام المرسل والكلام البديع من جهة»؛ وبين كلام بديع بليغ 
وآخر من جهة أخرىء ولكنّها صياغة نظرية ظلت تحتاج إلى سبل الإجراء. 

وبذلك وصل الدّرس البلاغي إلى عهد عبد القاهر الجرجاني (-471ه).؛ 
وهو يراوح بين اتجاهين متوازيين : أحدهما هو اتجاه البديع أو البلاغة» ظل 
ينتصر للمكون اللفظي والاستبدالي في توليد الأساليب» وآخرهما هو اتجاه النظم 
والتركيب» ظل ينتصر للمكون التراصفي التوزيعي» وكل اتجاه منهما طفق يزعم 
لنفسه أن الفضيلة والمزية في حسن الكلام وبلاغته؛ إِنّما يرجع إلى جهته؛ ويقلل 
من مزية الجهة الأخرى أو ينفيها. 

ولم يزد الجرجاني بفطنته وذكائه؛ شيئاً عما سلفء سوى التوفيق بين 
الاتجاهين أو المستويين : البديع والنظم» والخروج بهما من النظري إلى التطبيق 
والإجراء» وأن يصوغ على أساسهما نظريته في البلاغة العربية التي يقول في 
نصها : 'وجملة الأمر أن ههنا كلاماً حسنه للفظ دون النظم» وآخر حسنه للنظم 
دون اللفظء وثالثاً قرى الحسن من الجهتين ووجبت له المزية بكلا الأمرين". 

وقد ظل الجرجاني يعالج أنساق نظريته الثلاشة : نسق اللفظ أو محور 
الاختيار» ونسق النظم أو محور التوزيع» ونسق تعامد محور الاختيار على محور 
التوزيع» وأن يجريها في عدد من الأساليب» بوصفها الأنساق البانية لجمالية 
النص وأدبيته» وبوصفها هي نفسها أيضا مفاتيح مداخله لمدارسته والكشف عن 
أساليبه ومزاياها الجمالية والأدبية» فخصّ شرح نظريته في العدول» وإجراء نسق 
النظم؛ واجراء نسق التعامد» بكتاب الدلائل» وخص نسق اللفظ بكتاب الأسرار 
(46). 2 

وأمّا في الدراسات الغربية» فإن مذهب الاقتصار على الآثار الأدبية منقطعة 
عن منابعها ومنابتها وأيديولوجيتها لم يظهر في حركة واعية بمنهجها وبمقاصدها 
إلا مع الشكلانيين الروس في الثلث الأَوّل من القرن العشرين» لينتشر بعد ذلك مع 
البنيويين اللغويين في أنحاء متعددة من بلاد الغرب (47). 

'ولقد ساءل الشكلانيون والبنيويون اللغويون النصوص عن أسرارها الأدبية؛ 
فانتهوا إلى أن النص الأدبي ليس أدبياً بمعناه أو فحواه؛ أنه ليس كذلك من حيث 
نشأته وما عمل فيها من مؤثرات» واّما هو أدب بحكم صياغته؛ وأسلوبه. 
وطريقته؛ ووظيفة اللغة فيه» ومن هنا رأوا أن السؤال الذي يجب أن نواجه به 
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الآثار الأدبية لا يقع على المعبّر عنه فيهاء وائما يقع على كيفية التعبير وطرقه 
وأنماطه» قال تينيانوف (77213201]) : إن التساؤل عمًا تعبر عنه الآثار هي 
المظهر الجوهري للإنتاج الأدبي'(48): وهي الروعة نفسها التي ألفينا الجاحظ 
يدعو إليها من قبل. 

وفي هذا المجالء فإن بول فاليري (/1772161 2111) (-1946م), الأديب 
والناقد الفرنسيء يعد من رواد الأسلوبية في الغرب» حيث عرف الأسلوب وحدده 
بوصفه "انزياحاً عن معيارء وهو التحديد الذي تبناه (برونو)» ونجده أيضاً عند 
بالي وسبيتزر" (49)» وهو التحديد نفسه الذي ألفينا ابن جني يذهب إليه في 
نظرية العدول» مما سبق أن أثبتناه. 

غير أن : رومان جاكبسون (1912055012 .*1) المولود بموسكو سنة 1896» 
أحد مؤسسي مدرسة الشكلانيين الروسء هو الذي يرجع إليه الفضل في إعادة 
صياغة (نظرية الانزياح) أو ما أصبح يعرف (بأسلوبية الانزياح)» وذلك حين 
اعتمد خطين أساسين في الحدث اللساني» أحدهما محور الاختيار» وفيه يختار 
المتكلم أدواته التعبيرية من الرصيد المعجمي للغة» وآخرهما محور التوزيع» وفيه 
يتم تركيب ما تم اختياره» وذلك إِمّا وفق مقتضى قوانين النحو ومعاييره» وامّا وفق 
سبل التصرف والتوسع في الاستعمال» وحينئذ فإن الأسلوب هو ما خرج عن 
معيار وعدل عنه (50). 

وقد ركز جاكبسون على محوري (الاختيار والتأليف) بوصفهما عنصرين 
ضروريين للسلوك اللفظيء فقال :"ما هو العنصر الذي يعتبر وجوده ضرورياً في 
كل أثر شعري ؟ وللإجابة على هذا السؤال» لابد أن نذكر بالنمطين الأساسيين 
للترتيب المستعملين في السلوك اللفظي : الاختيار والتأليف" (51). 


ثم يضرب لهما مثلا بقوله : 'لنفرض أن (طفلاً) هو موضوع رسالة ماء 
فالمتكلم يختار بين سلسلة من الأسماء الموجودة والمتفاوتة التماثئل» مثل : طفل 
بعد ذلك من أجل التعليق على هذا الموضوع فعلاً من الأفعال المتقاربة دلالياً : 
ينام وينعس ويستريح ويغفوء وتتألف الكلمتان المختارتان في السلسلة الكلامية» إن 
الاختيار ناتج على أساس قاعدة التماثل والمشابهة والمغايرة والترادف والطباق» 
بينما يعتمد التأليف وبناء المتوالية على المجاورة» وتسقط الوظيفة الشعرية مبدأ 
التمائل لمحور الاختيار على محور التأليف" (51). 

وذلك في جوهره هو ما سبق أن ذهب إليه الجرجاني في نظرية العدول» 


-139- 


حين ركز على محورين في تأليف المتواليات التعبيرية : (اللفظ والنظم)» وحين 
ذهب إلى أن العدول قد يكون من جهة اختيار اللفظ» فينتج عنه جملة من 
الأساليب أساسها الاختيار والاستبدال : كالجناس والطباق والتشبيه والاستعارة 
والكناية وهلم جراًء وقد يكون من جهة النظم والتركيب فينتج عنه جملة من 
الأساليب أساسها مخالفة مقتضى النحو التركيبي : كالتقديم والتأخير والفصل 
والوصلء والذكر والحذف وهلم جراًء وقد يكون من جهة إسقاط محور الاستبدال 
على محور النظمء فينتج عنه أساليب متراكبة متضافرة» مثل الاستعارة والتقديم 
والتأخير في مثل قوله تعالى : ( واشتعل الرأس شيبا». 

وربما كان من المناسب أن نختم هذا المذهب في الدرس الأسلوبي بعرض 
نموذج (هنريش بليث)» الذي يتميز بتوسيع المستويات الإجرائية في تحليل النص 
الأدبي تحليلاً أسلوبياً سيميائياء ففضلاً عن المستويين الأساسيين السابقين : 
(الاختيار والتأليف)» يضيف أربعة مستويات فرعية أخرى هي : المستوى 
الصوتيء والمستوى الصرفيء والمستوى الخطيء والمستوى النصاني (52)» وقد 
سجل في نموذجه عند الإجراء عودة ملحوظة للإجراءات البلاغية التقليدية» وهذه 
نبذة مختصرة عن مسنوياته. 

1. الصور الفونولوجية : ويتم فيها حصر الصور الصوتية والنغمية أو 
الإيقاعية» بوصفها صوراً منزاحة عن معيار الترسل؛ ومن أهم مظاهرها في النتص 
: تكرار الصوائت والصوامت في توازنها وتوازيهاء والمقاطع المتوازنة» والنبر 
والوقفء. وغيرها من التوازنات الصوتية التي قصد منها إحداث التنغيم والإيقاع 
المحايث لدلالة النص الكلية» ومن مظاهر ذلك في الدرس البلاغي : السجع 
والجناسء ورد الأعجاز على الصدورء والترصيعء وغيرها (53). 

2. الصور المرفولوجية : ويتم فيها حصر الوحدات الصرفية» في ارتباطها 
بغيرهاء كنظام التعادل المرفولوجي في مثل الترصيعء أو في مثل : التماثل 
الصوتي والاختلاف الخطي والدلالي (كصيغ : فعيل وفعال...) المتكررة» وفي 
مثل التمائل الصوتي والخطي والاختلاف الدلالي (نجا - نجا)» ويعترف المؤلف 
بأن هذا المستوى متداخل في وحداته مع وحدات المستوى السابق (الصوتي) 
(54). 

3. الصور التركيبية : ويتم فيها رصد الصور التركيبية التي كرا كن 
مقتضى معيار النحوء كالاعتراضء والحذف والذكرء والقلبء والتقديم والتاخير» 
والتعادلات التركيبية وتوازيهاء وغيرها ممّا حفل به الدرس البلاغيء مما يختص 
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بالتراكيب (55)» وهو المحور الذي اهتم به الجرجاني وبنى عليه نظرية النظم. 

4. الصور الدلالية : ويتم فيها رصد ودراسة الأساليب ذات التكوين الدلالي 
والاسبدالي مما حفل به الدرس البلاغي كالطباق والمقابلة وغيرهماء وركز المؤلف 
على الصور الدلالية الأكثر أهمية وهي التعويضية» والتي دأب الناس على 
تسميتها (مجازات) كالاستعارة والكناية والمجاز المرسل(56)» وهو المحور الآخر 
مما بنى عليهما الجرجاني نظرية العدول. 

5. الصور الخطية : ويتم فيها رصد ودراسة الدلالة الناتجة عن 
الاستعمالات الخطية المنزاحة عن الخط المعتاد» ومن أبرز صوره : علامات 
الترقيم» وترك البياض والفراغات»؛ والتقليد الخطي للتيمات والدلالات» والكتابة بخط 
مغاير للمرسلء واعتماد توازنات خطية معينة في (الشعر البصري)»؛ وغير ذلك 
مما له دلالة إضافية سيميائية(57). 

6. الصور النصانية : ويتم فيها رصد ودراسة الدلالة الناتجة عن 
الانزياحات النصية؛ مثل الزيادة في النص كالاستطراد والعدول عن (التيمة) 
الرئيسية إلى (تيمة) أخرى, ومثل صور التعويض : كالتمثيل؛ والتبديل النصيء 
وكتكرار النص بتمامه؛ وقد يكون التعويض جزئياً كالتمثيل» وقد يكون كلياً كما 
هو الحال في النصوص الدينية بل الصوفية على وجه الخصوص (55). ولا 
ندري كيف أغفل المؤلف صور تداخل النصوص في هذا المحورء مع أنه من 
أبرز مظاهر الصور النصانية. 

إن مستويات الدراسة الأسلوبية التي أجراها (هنريش) في نموذجه الذي أفاد 
فيه من الدرس الأسلوبي عموماً» وأسلوبية الانزياح خصوصاًء وإجراءات الدرس 
البلاغي بصفة أخصء ليس جديداً على الدارسين كل الجدة» وقد طبق كثير من 
الدارسين هذه المستويات وغيرهاء دفعة واحدة تارة» أو الاكتفاء بمستوى واحد 
مهيمن تارة أخرى. 

2 2 2 

واذا كانت الإطالة قد أخذت مأخذها في هذا المحور الذي اختص بعرض 
مُذاهب الأشلوبية الثلاثة: فإ ذلك قد تم حن قصند» ولم نرد بنه الإطالة من أجل 
الإطالة» ولكن من أجل الإفادة العامة من جهة» ومن أجل بيان موقع الدراسة 
التطبيقية للنص الشعري الصوفي عموماً» وعند أبي مدين خصوصاًء وقد تبين لنا 
أنّ ما ينسجم من هذه المذاهب الثلاثة للأسلوبية مع موضوعناء هو الاتجاه الأول 
الذي يتفق تماماً مع عنوان بحتنا الذي هو "الرؤيا والتشكيل", أي العلاقة بين رؤيا 


0 


الأديب للعالم وبين أسلوبه» كما أن ذلك لا يمنع من الإفادة من المذهب الأخير 
في كون الأسلوب هو انزياح عن معيار وعدول عنه» أما المذهب الثاني فهو من 
تحصيل الحاصلء حيث لا يتحقق نص ما إلا بقارئ» ولا تتحقق قراءة ما إلا 

وإذا كانت القرءاة الأسلوبية -مهما كانت شاملة وواسعة- لا تستطيع أن 
تحصي وتضبط جميع أساليب النصء فإنّها مهما كانت أيضاً ومن واجب 
الإيفاء بحق النص- أن تهتم بالعناصر الأسلوبية المهيمنة فيه» والتي قصد 
المؤلف إليها قصدا من جهة؛» وكانت من بين مقتضى حال النص مما لا محيد له 
عنها ولا مهربء ولذلك فقد وضعنا في حسابنا مثل هذه الاعتبارات» واكتفينا 
برصد ما هيمن من أساليب في النص الصوفيء وما كان منها من مقتضياته؛ 
مثل : التقابل والتمثيل والتجريد والتناص والأسلوب القصصي. 

2. أسلوب التقابل : 

التقابل هو التعارض الدلالي بعضه عن بعضء وقد يسمى تخالفاً 
أيضاً (59): وهو طريقة وأسلوب في بناء القصيدة الصوفية بناءً تقابلياً وتخالفياً 
بل نراه أهم مكون من مكوناتها البانية» وأظهر خصيصة أسلوبية مهيمنة فيهاء 
فهو لا تكاد تخلو قصيدة صوفية منه» وذلك نظراً إلى طبيعة التجربة الصوفية 
ذاتها التي تقوم أساساً على التقابل والتخالف بين بعديها المعهودين» وهما : بعد 
الغياب» وبعد الحضورء المكونان الأساسيان للبنية العميقة الدالة» سواء تعلق 
الأمر بما يرجع إلى التجربة الصوفية بوصفها بنية نفسية» أو تعلق بما يرجع إلى 
التجربة الشعرية بوصفها بنية لسانية» من حيث كون الأولى هي التي تسوس 
الثانية وتتجلى فيها. 

ومظاهر تجلي التقابل والتخالف والتعارض في القصيدة الصوفية» عادة ما 
يتجسد في التعارض بين الذات الصوفية» التي تصبو إلى وصل ما انفصل» 
والذات المحبوبة» التي تصدّ وصال ما انفصل مادام لم يعد كما كان قبل أن 
يكون» ولذلك يمكن لنا التأشير على بنية التقابل والتخالف اختصارا بالتعارض بين 
: (الأنا والآخر)ء وهو التعارض الذي تحدثه علاقة الغياب بينهما كما يظهر في 
نسيج القصيدة الصوفية» ويعمل على توليد الدلالات المتناقضة كالنقص والكمال» 
والفصال والوصالء والتنائي والتداني» والأنا والهوء ويظل الأمر كذلك, في 
تعارضه وتناقضه؛ وتظل القصيدة كذلك مؤسلبة أسلوباً تقابلياً تخالفياً» إلى أن 
يتحد المتعارضان: ويصير الاثنان واحداًء فيتبدل الأسلوب -حينئذ- من التقابل 


ا 


إلى التوّحد. 

وأسلوب التقابل والتخالف نوعان» وذلك بحسب بنية القصيدة الصوفية؛ فمنها 
ما تبنى على جزء واحد مطردء ومنها ما تبنى على أجزاء متباينة ومتعارضة 
دلاليًء وحينئذ فأسلوب التقابل في النوع الأوّل من بناء القصيدة» يكون ضمنياً في 
الأغلب الأعمء بينما في النوع الثاني من بناء القصيدة صريحاً ومباشرا في 
الأغلب الأعمّ أيضاً. 

واذا جئنا الآن إلى الدراسة التطبيقية» وتفحصنا بنية القصيدة الصوفية عند 
أبي مدين التلمساني؛ لوجدناها في أغلبها -إن لم نقل كلها- مبنية على جزء واحد 
مطرد» دون ما أثر إلى تعدد الأجزاء المتباينة» ومن ثمة فإن نوع التقابل فيها هو 
من النوع الأوّلء أي التقابل الضمني الذي لا يظهر في صورة صريحة ومباشرة 
كما هو الحال في النوع الثاني الذي سنطرق نموذجا منه للمباينة بينه وبين 

أبلؤة«التقادل العف ف قصمائة أن مدي لفن حلدة لفظنة: وله تميقا 
يدوكياً»مكا لآ ككل منه قصنردة من القضنائد» تقلروية كانت أم.ضحوفية #«راكده 
تشكيل بنيوي ومكون أساسي في بنيتها السطحية» لأن رؤيا الصوفي إلى العالم؛ 
بوصفها بنية عميقة دالة» هي نفسها ذات طبيعة تقابلية» كما سبق وأن رسمناها 
ف لفاك الدباى لصون :في الفا عل أو لكا نيت الكو وينية القضيةة هي 
القائل المكيند لرؤيا الفاعل في :ضنبورة تقابلينة ومن قصائد. أي هدين الي 
نقرأ فيها هذا التقابل نجتزئ من قصيدة له بلغت زهاء اثنين وعشرين بيتاً قوله 
(60) : 

تضيق بنا الدنيا إذا غبتم عنّا وتذهب بالأشواق أرواحنا منا 


فبعدكم موت وقربكم حيا فإن غبتم عنا ولو نفسا متنا 
نموت ببعدكم ونحيا بقربكم- وإن جاءنا عنكم بشير اللقا عشنا 
ونحيا بذكركم إذا لم نراكم1 ألا إن تذكار الأحبة ينعشنا 
فلولا معانيكم تراها قلوبنا إذا نحن أيقاظ وفي النوم إن غبنا 


لمتنا أسى من بعدكم وصبابة ولكن في المعنى معانيكم معنا 


0 الأصح نوكم وحينها يخال الوزن 
0 


فالمكونان الأساسيان البانيان للقصيدة هما : (الأنا) ممثلاآً للذات الصوفية 
في القصيدة كلهاء ومن مظاهره اللسانية فيها : (بنا - عنا - أرواحنا - منا - عنا 
- متنا - نموت - نحيا - جاءنا - عشنا - نحيا - نراكم - ينعشنا - قلوبنا - 
نحن - غبنا - لمتنا - معنا) إلخ ...» و(الآخر) ممثلا للذات العلية في القصيدة 
كلها أيضاًء ومن مظاهره اللسانية فيها ( غبتم - بعدكم - قربكم - غبتم - بعدكم 
- قربكم - عنكم -ذكركم - نراكم - الأحبة - معانيكم - بعدكم - معانيكم) 
إلخ... والعلاقة بينهما علاقة غياب أو تناءٍ وبعاد» وبمصطلح القوم علاقة (فرق 
أوَل) وهي العلاقة التي تمثلها دلالة النصء ومن مظاهرها اللسانية فيه : (تضيق 
- غبتم - الأشواق - بعدكم - غبتم - بشير اللقاء -ذكركم) إلخ. 

وحينئذ فإن طريقة بناء القصيدة هي طريقة تقابل وتعارض بين الذات 
الصوفية التواقة إلى التواصلء والذات العلية الممتنعة صفاتها الكاملة عن كل 
تواصل لآ يزقى ‏ شالكه إلى'التخلمن 'تخلصياً كاملا .من,الحظوظ الذنيوية-والتشرية: 
ومادامت العلاقة بينهما علاقة غياب وتوترء فإن فجوة التقابل والتعارض تبقى هي 
الخضيصة المهيمنة على نظام بناء قصيده الغياب: في شعن أبي مندين كله .على 
الخصوصء والشعر الصوفي المماثل على وجه العموم» ومن قصائد أبي مدين 
في ذلك قوله (61) : 


كم ص دود وكم قلا ووصصالي بكم غلا 
لو صلي القلب باللظى ماسلاكموماقلا 
عذبوا كيف شئتم فعهذبي بكلم حلا 
هتاجن النتهوم مةئ واصطباري ترلحلا 
مطلق الدمع مرسل وعهه نولي تقل ولا 
ودموعي تلوترات فوق خد سلسلا 


فارحموا مغرماً بككم 


فتكي فتسنشواكو ‏ تفحسسزيا 


وهي قصيدة مثل السابقة» المكونان الأساسيان البانيان هما : (الأنا) ممثلاً 
للذات الصوفية في أبيات القصيدة كلهاء ومن مظاهره اللسانية فيها : (وصالي - 
القلب -عذابي - مقلتي - اصطباري - الدمع 3 عذولى - دموعي - خدي - 
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مغرماً - تغزل)» و(الآخر) ممثلاً للذات العلية ورمزاً عليهاء ومن مظاهره اللسانية 
فيها : (بكم - سلاكم - عذبوا - شتتم - بكم - فارحموا - بكم - هواكم)؛ 
والعلاقة بينهما علاقة غياب ممثلة في دلالة النص الكلية» ومن مظاهرها فيه : 
(صدود - قلا - صلي - هاجر النوم مقلتي - واصطباري ترحل - الدمع مرسل 
- العذول- تواتر الدموع)» وبذلك يتحقق التقابل والتعارض والتنافر بين ذات محبة 
تصبو إلى الوصالء وذات محبوية ممتنعة عن كل وصال أو تواصل مادامت 
الذات المحبة مكبلة بشرنقة حظوظها البشرية والدنيوية. 

ومن أقصر نماذج أبي مدين في بناء القصيدة بناءً ثنائياً متقابلآ ومتعارضاًء 
هذه المقطعة التي يقول فيها (62) : 
طال اشتياقي ولا خل يؤانسني202 ولاالزمان بما نهوى يوافيني 


هذا الحبيب الذي في القلب مسكنه عليه ذقت كؤوس الذل والمحن 
عليه أنكرني من كان يعرفني حتى بقيت بلا أهل ولا وطن 
قالوا جننت بمن تهوى فقلت لهم مالذةالعيش إلا للمجانين!) 


فالثنائيان الأساسيان البانيان للمقطعة هما : (الأنا) ممثلاً للذات الصوفية 
المحبة» ومن مظاهرها اللسانية فيها : (اشتياقي - يؤانسني - يوافيني - القلب 
مسكنه - ذقت -أنكرني - يعرفني - بقيت - جننت - تهوى - فقلت)؛ و(الآخر) 
ممثلا للذات العلية المحبوبة» ومن مظاهرها اللسانية فيها : (بما نهوى - هذا 
الحبيب - الذي - مسكنه -عليه - بمن تهوى)» والعلاقة بينهما علاقة غياب أو 
(فرق أول)» وهي العلاقة التي تجسدها دلالة النص الكلية» ومن مظاهرها اللسانية 
: (طال اشتياقي - ولا خل يؤانسني - ولا الزمان بما نهوى يوافيني - عليه ذقت 
كؤوس الذل والمحن - قالوا جننت بمن تهوى).؛ ولما كانت العلاقة علاقة غياب 
وتعارض وتوتر بين (الأنا والآخر)» فإن فجوة التقابل بينهما تظل قائمة» أحدهما 
يصبو إلى التواصلء وآخرهما يمنعه ويصده. ولن يتم التواصل المأمول إلا بمثابرة 
الذات المحبة على المحو والإثبات» محو الحظوظ وإثبات الحقوقء فإذا ما تمّ 
ذلك؛ فإن بنية الخطاب الشعري تتبدل من ثنائية التقابل إلى التوحد. 

قد يتغير ممثل (الأنا) في الخطاب الشعريء متعيناً في (مريد) أو (سالك) أو 
(فتى) على الإطلاق» وقد يتغير ممثل (الآخر) فيه؛ متعيناًت في (الحقيقة 


() القافيتان ( يوافيني و( انحانين) متجانستان؛ أما ( انمحن) و (وطن) فلاتجانس معهما. 
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المحمدية) أو (حقيقة الولي)» غير أن العلاقة إذا ظلت علاقة غياب وتعارض» 
فإن بنية القصيدة بناءً تقابلياً يظل قائماًء لأن طرفاً فيها يمثل النقصء وآخر يمثل 
الكمال؛ ولا يمكن' للنقضن. أن يدان الكمئال ويساوته ويعاذلة إلا إذا صباز التقصن 
كاملا كما كان قبل أن يكونء وحينتذ فإن بنية الخطاب تتغير بدورها تبعاً لذلك» 
فتزول منها البنية الثنائية المتقابلة بزوال ضمائر 0 
يحدث في الخطاب الشعري» إذا قيس بكم ما يبنى منها بناءً ثنائياً متقابلآ: 
زمن الغياب» وقلة زمن الحضور. 

فمن النماذج التي يتغير فيها ممثل (الآخر) فيصبح (الحقيقة المحمدية)- 
باصطلاح الصوفية - ويظل ممثل (الأنا) هو نفسه الذات الصوفية» وتظل 
العلاقة بينهما علاقة غياب» نجتزئ هذه الأبيات» من قصيدة لأبي مدين بلغت 
زهاء ثمانية عشر بيتآء يقول فيها (63) : 


يا قلب زرت وما انطوى ذاك الجوى عجباً لقلب بالنعيم قد اكتوى 
زاد الغسرام وزاك كل تصبسل عالجته قبل الزيارة فانطوى 
ولهيب وجد هيجته روضة من أجلها حلت من الصبر القوى 
بل زاد شوقي للحبيب ورامة ولأبرقين ومالمنعرج لوى 
تاالله ما شوقي لطيبة بعدما زرت الحبيب وقبله إل سوى 
أرض أحب إلى العلي من العلى2 نزل الرسول بها وفيها قد شوى 

القصيدة ذات دلالة كلية توسيلة» يتوسل فيها القائل بالنبي -صلى الله عليه 
وسلم- إلى الله جل جلاله أن يعتقه يوم القيامة من أهوالهاء وذلك بعدما ما زار 
مدين- ينظرون إلى الرسول -صلى الله عليه وسلم- نظرة روحية خالصة:» ممثلة 
في ما اصطلحوا عليه باسم "الحقيقة المحمدية" التي كانت أول ما خلق الله في 
خلقه. وظلت تمد الأنبياء بنور الحقيقة بقدرء إلى أن تجلت كاملة في آخر 
الأنبياء عليه الصلاة والسلام» وعليه فالتوسل بالرسول الكريم» هوء في معنى 
الصوفية» توسل بالحقيقة المحمدية» فهو منها القابل وهي منه الفاعل. 

وبناء على ذلكء فإن المكونين الأساسيين البانيين للقصيدة, هما : (الأنا) 
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ممثلاً للذات الصوفية المحبة» ومن مظاهر دواله اللسانية فيها : (يا قلب - زرت 
- الجوى -قلب - اكتوى - عالجته - شوقي - زرت)» و(الآخر) ممثلاآً للحقيقة 
المحمدية المحبوبة» ومن مظاهر دواله اللسانية فيها : (روضة - الحبيب - رامة 
- الأبرقين -طيبة - الحبيب - أرض - الرسول - ثوى)» والعلاقة بينهما علاقة 
غياب» لأن مرامي القصيدة صوفية باطنية لا مظهرية» تتوق فيها الذات الصوفية 
إلى التواصل مع الحقيقة المحمدية لا مع الآثار أو الرسوم الدالة عليهاء وحينئذ 
فإن بنية القصيدة هي بنية ثنائية تقابلية بين النقص ممثلاً في الذات الصوفية؛ 
والكمال ممثلاً في الحقيقة المحمدية» وهما صفتان متعارضتان بالطبع. 

ومن النماذج التي يتبدل فيها ممثل (الأنا) فيصبح في حقيقته (مريداً) أو 
(سالكاً) أو (فتى) مريداً على الإطلاق» ويتبدل فيها ممثل (الآخر) فيصبح في 
مدلوله (حقيقة الولي) أو (حقائق الأولياء) الواصلين على الإطلاق» وتظل العلاقة 
بينهما علاقة غيابء لعدم التكافؤ والتناظر في إحراز الكمالات وتحقيق الذات» 
نجتزئ من منظومة (الفقراء) لأبي مدين هذه الأبيات (64) : 
ما لذة العيش إلا صحبة الفقرا هم السلاطين والسادات والأمرا 


فاصحبهم وتأدب في مجالسهم وخل حظك مهما خلّفوك ورا 
واستغنم الوقت واحضر دائماً معهم واعلم بأن الرضى قد خصّ من حضرا 
ولازم الصمت إلا إن سئلت فقل لا علم عندي وكن بالجهل مستترا 
ولا تر العيب إلا فيك معتقداً عيباً بدا بينالكنه استتثترا 
وحط رأسك واستغفر بلا سبب وقم على قدم الإنصاف معتذرا 
وإن بدا منك عيب فاعترف وأقم وجه اعتذارك عما فيك منك جرى 
وقل عبيدكم أولى بصفحككم فسامحوا وخذوا بالرفق يا فقرا 

المنظومة ذات دلالة كلية واحدة هى "الصحبة وآدابها", طرفاها الأساسيان 


هما : (الأنا) - (الأنت) - بحسب أسلوب التجريد الذي سيأتي درسه - ممثلاً 
لذات المريد السالك في طريق القوم» ومن مظاهر دواله اللسانية في المنظومة : 
أفعال الأمر على وجه الخصوص : (اصحب - تأدب - خل - استغنم - احضر 
- اعلم - لازم - قل حكن - إلخ)» وضمائر المخاطب كذلك مثل (حظك - فيك 
- رأسك - منك - اعتذارك - إلخ)» و(الآخر) ممثلآً لحقائق الأولياء وأهل القدوة» 
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ومن مظاهر دواله اللسانية فيها : (الفقراء - وضمائر الغيبة في : هم - اصحبهم 
- مجالسهم - خلفوك - معهم - عبيدكم - صفحكم - سامحوا - خذوا - فقرا)» 
والعلاقة بينهما علاقة غياب لعدم تكافؤ ذات المريد مع ذوات الفقراء» فهو 
المقتدي وهم القدوة» ومن دوالها في النص الأفعال والصفات الدالة على الصحبة 
وآدابها مثل : (صحبة الفقراء - اصحبهم - تأدب في مجالسهم - خلّ حظك - 
احضر دائما معهم - لازم الصمت - كن بالجهل مستترا -حط رأسك - استغفر 
بلا سبب - إلخ). 

ولما كانت العلاقة بين : (الأنا) و(الآخر) علاقة غياب ذات المريد عن 
حقيقة الولي» لعدم تكافئهما في المراتب» فإن بنية المنظومة هي بدورها قائمة على 
أساس التقابل والتعارض بين ما هو كائن (المريد)» وما ينبغي أن يكون (الفقراء)» 
وأنّ محو فجوة التقابل والتعارض لا يتم بدون سلوك وصحبة واقتداء الطرف الأوّل 
بالآخر. 

ولكن نظام التقابل والتعارض في بنية القصيدة عند أبي مدين - وحتى عند 
بقية الصوفية الشعراء - قد يتدرج نحو الانسجام والتوحدء فيصير الاثنان واحداً ؛ 
أي يصير الأنا هو الآخرء والآخر هو الأناء وتصير القصيدة بذلك مبنية على 
طرف واحدء وبعد واحدء هو (الأنا) المطلق الذي لا يشاركه فيه سواه ولا يتم ذلك 
إلا إذا تبدلت علاقة الغياب بين (الأنا) و(الآخر) وصارت علاقة حضورء ومن 
نماذج أبي مدين التلمساني في ذلك» نجتزئ من موشحه قوله (65) : 


فانتبهت للخطاب وسمعت منى 
وارتفع لى الحجاب وشهدت أني 
ما بقى لى آثار غبت عن آثري 

لم أجد من حضر فى الحقيقة غيري 


الموشح ذو دلالة واحدة كلية هي "الغيبة عمًّا سوى الحق", محكي في طور 
الفرق الثاني» حيث ينظر فيه الواصل إلى الحق بعين الجمع؛ وإلى الخلق بعين 
الفرق» وعليه فأطراف بنيته هي : (الأنا + الآخر - الأنا المطلق) ممثلاآً لعين 
الجمع» ومن مظاهر دواله اللسانية في الموشح : (انتبهت - سمعت - مني - 
كلي عن كلي غاب - أنا عني مفني - شهدت أني - لم أجد من حضر في 
الحقيقة غيري)» وهي السوى أو الخلق ممثلاً لعين الفرق» ومن مظاهر دواله في 
الموشح : أن الخطاب الشعري موجه إلى متقبل مطلق غير متعينء؛ وعليه فليس 
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طرفاً فاعلاً في بناء الخطاب ومن ثمة فلا اعتبار له في ذلكء والعلاقة بين (الأنا 
والآخر) هي علاقة جمع وبالتالي حضورء ومن مظاهر دوالها اللسانية في 
الموشح : (سمعت مني - شهدت أني - لم أجد من حضر في الحقيقة غيري) 
وبذلك زالت التفرقة وانتفت الاثنينية والتعدد وأنسجم التقابل في التوحد في بنية 
الموشح. 

ويجدر بنا في ختام عرض نماذج التقابل الضمني؛ أن نشير إلى أن هذا 
الأسلوب والطريقة في بناء القصيدة بناءً تقابلياً وتعارضياًء هو من أهم العناصر 
الأسلوبية المنتجة لأدبية النص وشعريته» إن لم نقل أنه يأتي على رأسهاء لأته لا 
يختص بموضع دون آخر في الخطاب الشعريء ولكنه أساس بنائه وتكوينه 
الكلي» وأساس حفر الفجوة العميقة بين ما هو كائن وما ينبغي أن يكون» بين 
النقص والكمال» وأساس علاقة الغياب وتوتر المشاعر بين الأنا والآخرء حيث إن 
البناء التقابلي للقصيدة في حد ذاته» يقول أشياء كثيرة» على الرغم من أنه صامت 
لا يقول شيئاً. 

أما التقابل الصريك العا كر ف ود المعيدة الصوفية» فلم نجد في ديوان 
أي مدين نموذجاً منه يمكن أن لوك ينهدا الأسلوب», فهو لا يصيب عادةً إلآ 
المطولات من القصائدء وأغلب قصائد أبي مدين قصار أو متوسطة الطول» وربما 
يرجع هذا الأسلوب ون الينام إلى فترة متأخرة عن فترة أبي مدين» فلم يكن موجوداً 
منه في فترته ما يمكن له أن ينسج على منواله» ولذلك خلا منه ديوانه. 

التقابل الصريح بين الأجزاء اعتمده أغلب الشعراء المتأخرين عن فترة أبي 

ين (-594 ه)ء ونخص بالذكر منهم (66) : سعيد بن عبد الله المنداسي 
0 (-1088 ه). والذي له في ذلك أكثر من قصيدة:؛ منها القصيدة 
اللامية (67)» وهي من مطولاته الصوفية» وقد بلغت زهاء مائة وتسعة أبيات» 
وتتجزأ إلى جزءين كبيرين متباينين ومتقابلين» الأوّل يبدأ من مطلع القصيدة 
وينتهي في حدود البيت الواحد والستين» نجتزئ منه قوله : 
أرذاذ المسزن من عيني نزل2 أم دموع الشوق إذ رق الفزل 
أبعيئبي ديمة وكافسة أم شعيب للنوى منها انبزل 
لاابقت عيني ولا أبقى البكا ١‏ ضوءها عن فعلها إن لم تزل 


دع عذولي اللوم إني شائق22 رق طبعي دون صنعي في الأزل 
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وشّح اللاحي ضلاالاً بالهدى ويحه ! بالعذل مثلي يبتزل 
أو ينسى العهد قلب دنف والهوى قبل النوى عنه نزل 
هب جهلت الدار قلبي إذ عفت أو يخفاك من الدار الطلل ؟ 
والجزء الثاني منها يبدأ في حدود البيت الثاني والستين» ويظهر مكونه 
البنائي الأساسي صريحاً في حدود البيت الثاني والسبعين» وينتهي هذا الجزء 
نهاية لا منتهية في حدود البيت مائة» ونجتزئ منه قوله : 
هات !إن الفجر قد لاح لنا من شرب الأنس فالليل ارتحل 
ويك قلبي ! الشمس أضحى نورها صل بليل ونهار ما انفصل 
يومناالآتي فلا علملنا بالذي يبديه. فاشرب عن عجل 
هل سمعتم أو رأيتم حسناً في الورى من حسنه الحسن اكتمل 
كالرسول العربي أكرم به من مذبدهءالشرك اضمحل 
أحمد المبعوث فينارحمة خير من قامبحق وكفل 
وتنتهي القصيدة باجتماع المتقابلين في الجزءين السابقين في خاتمتهاء إن 
شئنا سميناه جزءا ثالثء اجتماع توسل الناقص بالكامل إلى الله» وعدتها تسعة منها 
قوله : 
آمن الروع ! فمالي حيلة يوم لاتغي عن المرء الحيل 
أنحت يسات الله للسدان التححي لميفز من لالهامنك دخل 
يا حبيب الله من لي بالرضا إنَ لي بالباب نحبا وجأل 
ماذنوبي إن تجلى فضلكم يا رسو الله غث عبدا حصل 
المكونان الأساسيان البانيان للقصيدة هما : (الأنا) ممثلاآً للذات الصوفية 
الناقصة؛ وقد دل عليه الجزء الأوّل دلالة صريحة من أوله إلى آخرهء وظل 
مستقلاً به لا يشاركه فيه غيره» وهو بذلك يمثل طرفاً في بناء القصيدة بناءً متقابلاً 
ومتوازياً ومتعارضاًء ومن مظاهر دواله اللسانية في هذا الجزء : (كل ضمائر 
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المتكلم» وأفعال المتكلم» وصفات المتكلم» ولواحق المتكلم» وعاذلي المتكلم؛ 
وغيرها). 

و(الآخر) ممثلاً للذات النبوية الشريفة الكاملة» وقد دل عليه الجزء الثاني - 
من القصيدة- دلالة صريحة من أوله إلى آخرهء وقد ظل هو أيضاً مستقلاً به لا 
يشاركه فيه غيرهء وهو بذلك يمثل طرفا آخر في بناء القصيدة بناءً متقابلاًء الأول 
متهما يالف الثاني ويقابلة ويوازقه» ومن:مظاهر_ذواله:اللسانية في هذا 'الجزء : 
(الفجر قد لاح لنا -الليل ارتحل - الشمس أضحى نورها - الحسن - الرسول 
العربي - أحمد المبعوث فينا رحمة - إلخ). 

وفي الخاتمة يتم المزج بين الجزء الأوّل والثاني» ويصبح التقابل ضمنياً - 
بعدما كان متميزاً صريحاً في تميزه - يلتحق فيه الطرف الأوّل بالثاني ويندمج 
خطاب المتكلم في خطاب المخاطبء ولكنهما مع ذلك لا يبغيان» إذ يظل كل 
طرف محتفظ بخواصه بكامل النقص للذات الصوفية؛ وبكامل الكمال للذات 
النبوية الشريفة. 

والعلاقة بينهما هي علاقة غيابء بدليل مقابلة الجزء الأول للجزء الثاني 
ومخالفته له وتوازيه وتعارضه معه:ء وبدلالة الجزء الأوّل الكلية التي تتمثل في 
صفة النقص والحظوظ البشرية المانعة من التواصل الصوفيء ودلالة الجزء الثاني 
الكلية التي تتمثل في صفة الكمالء أو الإنسان الكامل والموصولء وهما صفتان 
متقابلتان ومتعارضتان» ولما كان الأمر كذلكء فإِنّ بنية القصيدة والأسلوب فيها 
هو التقابل والتخالف الصريح بين جزءيها الأوّل والثاني» والتقابل والتعارض 

ونخلص إلى أن أسلوب التقابل والتخالف يعد من أبرز العناصر البانية 
للقصيدة الصوفية» بل يأتي على رأس العناصر على الإطلاقء إذ لا تكاد تخلو 
منه قصيدة صوفية» قصيرة كانت أو مطولة؛ وذلك راجع إلى طبيعة التجربة 
الصوفية» في حد ذاتهاء المبنية على التعدد بين الأنا والآخر وعلى التقابل فيما 
بينهما. وعلى العمل من أجل فناء الأنا في الآخر بغية التوحدء واثبات أن الأنا ما 
هو إلا الآخرء والآخر ما “هو إلا الأداء.وربما كانت مزية التقابل وفضله في" إنتاج 
أدبية النص وشعريته» أقوى وأظهر من كل العناصر الأسلوبية الأخرى التي لها 
نفس الوظيفة. 

3. أسلوب التمثيل : 
المثل والمثل هو الشبيه والنظيرء وسميّ المثل مثالاً لأنّه يحذى عليه ويجعل 
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مقياساً لغيره (68)» ومثل الشيء بالشيء : سواه وشبهه به وجعله على مثاله. 
ومثل الشيء لفلان صوره له بالكتابة أو غيرهاء حتّى كأته ينظر إليه» فالتمثيل إذا 
هو التصوير والتشبيه (69)» والتمثيل أيضاً هو حكم على وجود صفة في شيء 
استناداً إلى وجود هذه الصفة في شيء آخر يشبهه؛» ويسمى أيضاً قياس الشبه 
(70). 

والتمثيل في البلاغة» هو مجاز مركبء أي تشبيه صورة مركبة بصورة مثلها 
(71)» والفرق بينه وبين التشبيه هو أنَ كل تمثيل تشبيه؛ وأنَ ليس كل تشبيه 
تمثيل (72)» وذلك لأنّ التمثيل في استرساله وطوله قد يحتوي على تشبيهات 
بسيطة؛ واستعارات محدودة: بينما يخلو التشبيه البسيطء وحتى التمثيلي منه» من 
احتوائه على التمثيل» فالتمثيل وان كان ضرباً من التشبيه والاستعارة» إلا أنه ليس 
على أسلوبهما. 

وظيفة التمثيل هيّ كوظيفة التشبيه والاستعارة» يعمل كل منهما على 
التشخيص والتجسيد والتصوير للمدركات المجردة والعقلية» واخراجها في صورة 
ملفوسة مصيويية: رتلف لأن الذفث كان ها 9 فرك | أقياء المحرذة شنا 
يدرك مثالاتها وتصاويرها التي تنوب عنها وتقوم مقامها على المشاكلة والموافقة 
والمشابهة (73). 

وبناء على ذلك فإنَ التمثيل يعد من أهم أساليب القصيدة الصوفية» نظراً إلى 
مأ 'ثمكاث نة:من الدلالات :الذوقية المخضوصنة نالتحريدة وتظرا إلى أن التكرية 
ترجمتها وإخراجها كما هي من البطون إلى الظهورء إلآ ما تعارف عليه منظرو 
الصوفية من معجم وظيفي محدود, لا يرقى هو بدوره إلى الإعراب عنها إلا إذا 
جاء في سياق صوفي عامء ولذلك فإِنَ الشعراء المتصوفة» غالبا ما يلجؤون إلى 
أسلوب التمثيل لإخراج أذواقهم ومدركاتهم المجردة في صورة من الصور 
المحسوسة؛ ولذلك أيضاً كان التمثيل من أهم الخصائص الأسلوبية المهيمنة في 
القضئيدة الصوفية. 

وإن كنا لا نستطيع أن نلم بحصر جميع أساليب التمثيل الموظفة في 
القصائد الصوفية» فإن الوقوف على رصد أهمها والمشهور منهاء لكفيل على 
إعطاء فكرة عنها جميعاًء وعلى أهمية وظيفتها الدلالية والبلاغية» فمن أساليب 
التمثيل في شعر أبي مدين التلمسانيء نقرأ مثال : "الطير المقفص" الوارد في 
قصيدة من قصائده» يقول فيها (74) : 
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فقل للذي ينهى عن الوجد أهله إذا لم تذق معنى شراب الهوى دعنا 
إذا اهتزت الأرواح شوقا إلى اللقا ترقصت الأشباح يا جاهل المعنى 
أما تنظر الطير المقفص يا فتى إذا ذكر الأوطان حنّ إلى المغنسى 
يفرج بالتغزيد ما بفواده فتضطرب الأعضاء في الحس والمعنى 
ويرقص في الأقفاص شوقاً إلى اللقا فتهتز أرباب العقول إذا غتنى 
كذلك أرواح المحبين يا فتكي تهزهزها الأشواق للعالم الأسنى 


فمثل أرواح المحبين» في عالم السوى والغير»ء مكبلة بحظوظها البشرية 
والدنيوية» المانعة لها من حقوقها في القرب والوصالء. حيث كانت في العالم 
الأسنى» قبل أن تكون في العالم الأدنى» مثل ذلك كمثل 'طير مقفص". أي 
محبوس في قفص» مانع له من حريته وحقه الطبيعي في وصل عالمه الرحيب» 
حيث كان قبل أن يكونء فالطرفان كلاهما : الممثل له والممثل به» هما لذلك في 
شوق شائق ودائم إلى التحرر من قيد الجسد/القفصء وفي حنين حان ودائم إلى 
'"الوطن". غير أن الطير يحن إلى عالم المادة» وأرواح المحبين تحن إلى عالم 
الروح الكلي. 

وابلاغية المثال - كما نرى - مرهونة بمدى فطنة الشاعر وقدرته على إدراك 
العلاقات بين الموضوعات المتباعدة» فما أشد التباعد بين موضوع صوفي ذوقيء 
وموضوع آخر حسي مطروح على الطريق - كما يقول الجاحظ - ولكن ما أشد 
قرب أوجه التلاقي بينهماء حتى لكأن هذا ذاكء وذاك هذاء وما أكثرها من جهة 
التناظر والتشابه : (الأرواح تناظر الطير) و(الجسد يناظر القفص) و(العالم 
الأسنى يناظر عالم الطير الفسيح) و(حنين الارواح وأنينها وتوقها إلى العودة 
واللقاء يناظر تغريد الطير واضطرابه في قفصه وتوقه إلى حريته)» وبذلك يغدو 
المثل في القصيدة الصوفية شبيهاً من الدلالات الحسية. يخرج أصيلاً من 
الدلالات الذوقية» من التجريد إلى الحسء ومن الأغمض إلى الأوضح.ء وهذا 
التمثيل من موائمات حالات الغياب أو الفرق الأول. 

أمَا من صور التمثيل الموائمة لحالات الحضورء فلم نجد أنضج ولا أغرب 
من تمثيل ابن الفارض في تصوير أذواقه بعد الاتحاد وصحو الجمع؛ إذ لما 
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تمثيلين متتابعين» الأوّل منهما مستمد من حس السمّاعء. وهو مثل "المرأة 
المتبوعة" أي المصروعة» يقول فيه (75) : 
سأجلو إشارات؛ عليكء. خفية بهاكعبارات. لديك. جلية 


وأعرب عنها مغرياً حيث لات حي -ن لبس بتبياني : سماع ورؤية 
وأثبت بالبرهان قولي ضاربا مثال محق. والحقيقة عمدتي 
بمتبوعة ينبيك في الصرع غيرها على فمها في مسّهاء حيث جنت 
ومن لغة تبدو بغير لسانها عليه برهين الأدلة صحت 
وفي العلم حقا أن مبدي غريب ما سمعت سواهاء وهي في الحسن أبدت 


فمثل لغته الغريبة. في حال اتحادى» حيث رفعت منها تاء المخاطب بينه 
وبين محبوبه» وصارت تنطق بلسان الوحدة لا التعدد؛ فيسمعها الناس» وينكرون 
عليه تجوز رؤية الاثنين واحداء مثله في ذلكء, مثل امرأة متبوعة» أصابها مسّ من 
الجن» فهو متحد بها وهي متحدة به. وهي تنطق ويسمع الناس نطقهاء ويعلمون 
أن ما يسمعون ليس كلامهاء ولكن الجن الذي مسها هو الذي يتكلم بلسانهاء فهما 
في حقيقة الأمر والباطن اثنان» وفي الظهور عند النطق والسماع واحد. 

فكذلك حاله هو في اتحاده ينطق بلسان الوحدة لا الكثرة» فيقول : [وليس 
معي في الملك سواي]؛ وما شابه ذلك من عبارات التوحيد» فيلتبس على الناس 
سماع قوله» فيعتبرونه شطحاء ولكن القوم العارفين بحقيقته» يدركون ذلكء؛ وربما 
قالوا : "الحق ينطق بلسان خلقه". 

ومن أهم ما يلاحظ في مثال ابن الفارض هذاء هو حرصه الشديد على تمام 
التشاكل بين عناصر الأصيل والشبيهء أي الممثل له والممثل بهء حتى لكأن هذا 
هو ذلكء. وذاك هو هذاء إذ يستحيل المثل إلى ترجمة مالا لغة له من الأذواق» 
ترجمة تكاد تكون تامة» وكأن الشاعر أمام أذواقه بدائي يقوم لأوَّل وهلة بوضع 
دال كلي لمدلول كليَّ على موضوع ذوقي مخصوصء تتناظر فيه العناصر على 
النحو الآتي : (الصوفي تناظره المرأة) و(حال اتحاده يناظره حال مس المرأة) 
(والحق ينطق بلسان خلقه يناظره الجن ينطق بلسان المرأة) والطرفان معا في 
حقيقتهما اثنان ولكنهما في الظهور والنطق والسماع واحد. 

والمثال الثاني منهماء مستمد من حس المشاهدة» وهو مثل ظهور جبريل - 


4د 


عليه السلام - متلبساً بصورة دحية» وهو التمثيل الذي يقول فيه ابن الفارض 


(76) : 
وها دحية وافى الأمين نبينا بصورته في بدء وحي النبوءة 
أجبريل قل لي : كان دحية:, إذ بدا لمهدي الهدىء في هيئة بشرية ؟ 
وفي علمه. عن حاضريهء مزية بماهية المرني من غير مرية 
يرى ملكا يوحي إليه. وغيره يرى رجلا يدعى لديه بصحبة 


ولي من أتم الرؤيتين إشارة تنزه عن رأي الحلول عقيدتي 


فمثل رؤيته الاثنين واحداًء في ذوقه عند صحو الجمع والاتحادء ليس إلا 
كمثل حضور جبريل - عليه السلام - بين يدي النبي - عليه الصلاة والسلام - 
متلبساً بهيئة بشرية» تمثلت في شخص دحية الذي قام يسأل» والنبي - صلى الله 
عليه وسلم - يجيبء والناس يسمعون ويتعلمون أمور دينهم» مع اختلاف نظر 
كل منهما إلى هذه الصورة التمثيلية : نظر النبي - عليه الصلاة والسلام - إليها 
فإذا هو يشهد 'ملكا يوحي إليه'؛ ونظر الحضور إليهاء فإذا هم يشهدون 'رجلاً 
يدعى دحية"”؛ فهما نظرتان مختلفتان لصورة واحدة : فالناس الحضور ينظرون 
إليها على أنها شخصية واحدة : (دحية)» والنبي - عليه الصلاة والسلام - ينظر 
إليها على أنها اثنين : (جبريل ودحية) حيث تلبس الأوّل بالثاني وظهر في 
صورته» كذلك الصوفي في حال الاتحاد - وليس الحلول - فإنه يشهد الوحدة 
بعين الجمع» ويشهد الكثرة بعين التفرقة. 
فمثال (دحية) كمثال (المرأة المتبوعة) ساقه ابن الفارضء وهو يريد به 
الدلالة على توضيح حقيقة الاتحاد عنده» والتي تشاكل تمام المشاكلة صورة الملك 
متلبساً في شخص دحية من جهة؛ وعلى إضفاء الشرعية على اتحاده الذي هو 
عنده من قبيل اللبسء؛ لا من قبيل الحلول والامتزاج المنافي للعقيدة الإسلامية من 
جهة ثانية» وعلى أن الادعاء برؤية الاثنين واحداً أمر ممكن من جهة ثالثة. 
وإن شئنا - من جهة رابعة - قلنا : إن وحدة ابن الفارض هي 'وحدة شهود" 
على اعتبار أن المثال يصور دلالة تجوز شهود الكثرة بعين التفرقة» في مقابل 
شهود الوحدة بعين الجمع» فلا عين الكثرة للحي شهوذ عيك. الجمع» ولا نين 
الوحدة تلغي شهود عين التفرقة» أي إن الصوفي في حال قيامه بالحق ينظر إلى 
الأشياء بعين الجمع فيوحدء وفي حال قيامه بالحظ» يرجع عن ذلكء وينظر إليها 
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بعين التفرقة فيكثر ويعدد. وليست وحدته '"وحدة وجود", مثلما هو الأمر عند كثير 
من الصوفية غيره. 

ولعله قد ظهر أن التمثيل في القصيدة الصوفية ليس مجرد حلية أو محسن 
بلاغي» كالتشبيه والاستعارة والكناية المحدودة في الجملة والجملتين» ولكن التمثيل 
أسلوب مسترسلء يحتوي ما سبق من المحسنات وغيرهاء ولا تحتويه تلك 
المحسنات» فهو أعم منها وهي أخص منهء وإن ظل مدلوله مدلول قياس ومشابهة 
واستعارة فهو ليس على أسلوبهماء وهو أقدر منهما على رفد حمولة التجربة 
الصوفية» والتي غالباً ما تتضمن رؤية الصوفي الخاصة إلى العالم. 

وأمّا من صور التمثيل الموائمة لمعرفة حالات الحضور فلم نجد أوضح ولا 
أوسع ولا أشمل من تمثيل عبد الكريم الجيلي المتوفى سنة 805 هء والذي على 

ثرة تمثيله وكلفه الشديد به في شعرهء لا نختار له إلا مثال "الثلجة" الذي يسوقه 

فى يعن اترطيج فكرة "وجدة الوجرد :لما تمي يه يدن وصوج هموي بد بريد 
باقي أمثاله على تصوير وتقريب تلك الدلالة نفسها التي جعل منها محورا لأغلب 
قصائده. 

فعلى الرغم من أن مثال 'الثلجة" للجيلي» يكاد يشبه مثالي : "المرأة المتبوعة" 
و'دحية" من حيث المفهوم والدلالة إلى درجة اللبسء إلا أن مثالي ابن الفارض 
يصوران 'وحدة شهود". في حين يصور مثال الجيلي 'وحدة وجود"» وذلك راجع 
إل أن اين القارض: اختاز مكلا يتلون وفق:تلونه في تصوفه العملي بين الوجد 
الذي يوحد فيه» والفقد الذي يرجع فيه فيفرق» بينما اختار الجيلي مثالا يثبت وفق 
ثباته» في تصوفه النظريء على رؤية واحدة للعالم» لا يرجع عنهاء لأنه ليس 
صاحب حال فيرجع إذا زال كابن الفارضء ولكنه صاحب فكرة فلسفية ثابتة» مثل 
لها بمثال يثبتهاء لا يتعدد إلا من حيث الاسم والمظهرء أما من حيث الجوهر 
فواحدء والمثال هو (77) : 


وما الحق في التمثال إلا كثلجة وأنت بها الماء الذي هو نابع 
وما الثلج في تحقيقنا غير مائه وغير أن في حكم دعته الشرائع 
ولكن بذوب الثلج يرفع حكمه ويوضع حكم الماء والأمر واقع 
تجمعت الأضداد في واحد لها وفيه تلاشت وهو عنهن ساطع 


ونفسح المجال للجيلي نفسه؛ يقرأ دلالة مثاله» ويبين مواءمته لرؤيته إلى 
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العالم» فيقول : 'فمثل العالم مثل الثلج» والحق سبحانه وتعالى الماء الذي هو 
أصل هذا الثلج؛ فاسم تلك الثلجة على ذلك المنعقد معارء واسم المائية عليه 
حقيقة" (78)» فالعالم في نظره 'واحد" في جوهره؛ وان بدا "متعدداً" في مظهره 
فبالاسمية فحسب لا بالوجودية» فهو بعين الحسُ خلقء وبعين القلب حقء وما 
اسم (خلق) الذي انعقد بعين الحس» سوى اسم معار لاسم (حق) الذي هو 'هيولي 
العالم' (75)؛ وهو في نظرته هذه لا يختلف في شيء عن ابن عربي في القول 
'بوحدة الوجود" في كل ما كتب»؛ وخصوصاً في الفتوحات المكية» وملخصها 
فصوص الحكم . 

إن أسلوب التمثيل» لا يكون دائماً جزئِيأً يحتل موضعاً محدوداً من القصيدة 
الصوفية مثل النماذج السابقة» ولكنه قد يكون كلياً» فيشمل القصيدة كلهاء بل 
يكون هو القصيدة كلهاء يحضر الشبيه والمثيل» ويغيب الأصيل فيها ويختفي فلا 
نجد من القرائن الدالة عليه إلا السياق العام أو بعض الإيماءات اللفظية والحالية؛ 
فنفهم حينئذ أن القصيدة المثال» إنما تقول شيئاً كلياً لتقول شيئاً آخر كلياً أيضاًء 
ومن نماذج هذا النوع من أسلوب التمثيل» نسوق بائية المجاجي (- 1008 ه) 
التي وضع لها الناظم عنوان : 

'في ألقاب الإعراب والبناء"» وعدتها عشرة أبيات منها (79) : 
من يبتغ العز يرفعنت همته بالضم عن كل مخلوقء يرى عجبا 
وبين عينيه ينصبن منيته ببفقتح باب لليث الموت قد نصبا 
ويخفض النفس لا يبغي لها شرفا بكسر شهوتهاء ينال ما طلبا 


وهي المنظومة التي يبدأ الإيهام فيها من عنوانهاء الذي وضعه صاحبها في 
النحوء أي في علامات الإعراب والبناء» ثم يمتد ذلك الإيهام ويسرى منه إلى 
أبياتهاء غير أن المجاجي يرمي : إلى أن إقامة المقامات الصوفية على قواعدها 
الصحيحة» يؤدي إلى الأحوال المنئاسبة الصحيحة» أي بناء الذات بناءً صوفياً 
صحيحاً من المعلوم إلى (المغيوب)» تماماً كما أن إقامة القواعد النحوية» من بناء 
واعراب» يؤدي إلى صحة الجملة المعربة والمبنية» مع ملاحظة أن المجاجي قد 
ذهبت به فطنته إلى اكتشاف علاقة مشابهة شديدة التقارب؛: بين موضوعات 
شديدة التباعدء وقد استقام له التمثيل» لعلمه بالعلمين» استقامة منطقية» ولكن 
على حساب الشعر الذي ذهب ماؤه و بقي نظمه. 

ومن نماذج هذا النوع أيضاًء نشير إلى عينية ابن سينا التي لخص فيها 

ات 


فلسفته في"النفس" من بدء هبوطها مكرمة» وحلولها في البدن» بعد أن كانت معززة 
في عالم الملكوتء ولكن ابن سينا يتخذ من "الورقاء" أي الحمامة مثلا لذلك» حيت 
وموطنهاء إلى أن يحين وقت خلاصهاء ومثال "الورقاء" هذاء كمثال "الطير 
المقفص" لأبي مدينء إلا أن الأول كلي وشاملء وأن الثاني جزئي فقطء ومن بين 
ما جاء فيها قوله (80) : 
بواسطة إضافة المثيل والشبيه» في موقع ماء يكون أكثر تجريداً من غيره؛ كما 
ألفينا من سبق كذلك يفعلون» وكأنهم يقومون بما يمكن أن نسميه : 'سيميائية 
الكتابة" التي يستحضر فيها المنشئ من تلقاء نفسه بعض غياب نصهه؛ في مقابل 
"سيميائية القراءة" التي يتم فيها القارئ ويستكمل استحضار ما غاب في النص من 
دلالات. 

على أن وظيفة التمثيل» في النص الصوفيء لا تقتصر على الإسهام في 
استحضار المتصورات الذهنية التجريدية أو الغامضة:؛ واخراجها إلى عالم الحسّ 
والمعاينة والوضوح.ء ولكنّها تتعدى ذلك إلى الإسهام في إنتاج إنشائية النص 
وأدبيته» بما يثيره التمثيل في نفس المتلقي من استغراب واعجاب» مصدره انتهاك 
قاعدة الجمع بين متواليات علامات الموضوع المتآلفة» والعدول عنها إلى الجمع 
بين متواليات العلامات المتباعدة والمتنافرة» مع حسن الأداء والموافقة عند مقارنة 
ما تآلف منها وتمائل. 

فالتمثيل كلما تباعد الطرفان فيه واختلفا وتنافراء ثمّ تمّ اكتشاف علاقات 
موافقة بينهما من طريق يخفىء كان ذلك مجلبة للحسنء ومدعاة للإثارة والأريحية: 
وهي الفكرة التي يقول فيها عبد القاهر الجرجاني 'ومبنى الطباع» وموضوع 
الجبلة» على أن الشيء إذا ظهر من مكان لم يعهد ظهوره منه» وخرج من موضع 
ليس بمعدن له» كانت صبابة النفوس به أكثرء وكان بالشغف منها أجدرء فسواء 
في إثارة التعجبء, واخراجك إلى روعة المستغرب» وجودك الشيء في مكان ليس 
صادف له شبهاً في شيء من المتلونات» لم تجدله هذه الغرابة» ولم ينل من 


الحسن هذا الحظ" (82). 
4. أسلوب التجريد : 
تعرض ضياء الدين بن الأثير (83).» إلى مفهوم 'التجريد" : لغة 
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واصطلاحاًء ووظيفة بلاغية» فهو من حيث مفهومه اللغوي يعني التعرية» وذلك 
لأن "أصله في وضع اللغة من جردت السيف إذا نزعته من غمدهء وجردت فلاناً 
إذا نزعت ثيابه» ومن هاهنا قال صلى الله عليه وسلم : (لا مدّ ولا تجريد)» وذلك 
في النهي عند إقامة الحدّ أن يمد صاحبه على الأرضء وأن يجرد من ثيابه» وقد 
نقل هذا المعنى إلى نوع من أنواع البيان". 

والتجريد من حيث مفهومه الاصطلاحيء هو أسلوب من أساليب التوسع 
والتجون في العريية :ذلك "اق تظلق: الخطاب كلى 'غيرك .رلا يكرن هن المرادة 
وإنما المراد نفسك"؛ وهو عنده يأتي على ضربين : تجريد محضء وتجريد غير 
محضء فالأوّل منهما هو أن تجري الخطاب على غيرك وأن تريد به نفسك وذلك 
مثل المتنبي الذي نراه ينزع من نفسه شخصا آخر فيخاطبه بقوله : 
لاخيل عندك تهديها ولا مال فليسعد النطق إن لم يسعد الحال 


والناتج مكيما هو انه اتات كات هو خدات الشتفة 9 الخرراكه والتمرية في 
ليس كاملا كالأول» لأن المتكلم ونفسه شيء واحدء لولا أن الخطاب يجرد النفس 
من البدن وكأنها شخص آخرء وهو ما يقول فيه ابن الأثير : 'ولئن كان بين 
النفس والبدن فرق إلآّ أنهما كأنهما شيء واحد لعلاقة أحدهما بالآخر"؛ ومن أمثلة 
هذا الكدري ون" الحعر لدو ارا عمو نم1 لاطننة وتداطي تقد 
أقول لها وقد جشأت وجاشت رويدك تحمدي أو تستريحي 


وللتجريد» من حيث وظيفته البلاغية : يحدد ابن الأثير فائدتين له : الأولى 
من باب التوسع والتجوز في اللغة» وذلك أن الخطاب إذا كان ظاهره خطاباً 
لغيرك» وباطنه خطاباً لنفسك فإن ذلك من باب التوسع, والحقيقة أن هذه ليست 
فائدة بقدر ما هي ألية لاشتغال التجريد وطبيعة فيهء والفائدة الثانية هي وظيفة 
التجريد البلاغية الحقيقية» وذلك أن المخاطب يتمكن بالتجريد من إجراء الأوصاف 
المقصودة من مدح أو غيره على نفسه؛ حين يكون مخاطباً بها غيرهء فيكون 
أعذر وأبرأ فيما يقوله غير محجور عليه. 

واذا كان أسلوب التجريد» من الخصائص الأسلوبية العامة في الخطاب 
الأنبي الغزيي»:فإنا وجدناد من اهم الأستاليب"الفي "لكا إلبها:الشعراء المتسوفة 
لما فيه من مزية في تصريف شؤون الخطاب الدلالية العامة» ومعونة على 
تصريف الدلالات الذاتية الخاصة؛ وذلك بجعلها مفارقة تجري على ذات أخرى 
يخاطبها الشاعر على المبالغة» وذلك لأنّه عندما "ينتزع من أمر ذي صفة:؛ أمر 
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آخر مماتل له في تلك الصفة مبالغة في كمالها فيه» حتى كأنه بلغ من الاتصاف 
بتلك الصفة إلى حيث يصح أن ينتزع منه موصوف آخر بتلك الصفة" (84). 
فمن نماذج أبي مدين التلمساني في التجريد غير المحضء وهو قليل في 
شعره مقارنة بالمحض» قوله (85) : 
ياقلب زرت وما انطوى ذاك الجوى عجباً لقلب بالنعيم قد اكتوى 
زاد الغفرام وزاك كل تصبلر. عالجته قبل الزيارة فانطوى 
فقد جرد المتكلم "القلب" من ذاته» وجعله مفارقاً له عن بعدء ثمّ أجرى 
الخطاب عليهء وكأنه ذات منفصلة عنه» وذلك قصد المبالغة في تصريف صفة 
المحبة والتعلق الشديد بالآخرء ووجه المبالغة في ذلك؛: جاء من كون المتكلم بلغ 
من الاتصاف بتلك الصفة (المحبة)» إلى حد صحّ معه أن ينتزع من نفسه 
موصوفاً آخر يتصف بتلك الصفة نفسها. 
غير أن الذي برع في استغلال هذا اللون الأسلوبي - التجريد غير المحض 
- أكثر من أبي مدين» كان صنوه سعيد المنداسي التلمساني» ومن نماذجه فيه 


قوله (86) : 

دع عذولي اللوم إني شائق رق طبعي دون صنعي في الأزل 
وشح اللاحي ضلاالاً بالهسدى ويحه بالعذل مثلي يبتزل 
أو ينسى العهد قلب دنف والهوى قبل النوى عنه نزل 
هب جهلت الدار قلبي إذ عفت أو يخفاك من الدار الطلل 


لا تقل قل يي الهوى مستتر سسره في الخد تبديه المقل 
لقد فرع المنداسي الخطاب في هذه الأبيات» إلى : ضمير مخاطب في 
صورة "عذول" بدليل قوله : 'دع عذولي اللوم'» والى ضمير مخاطب آخر في 


صورة 'قلب" بدليل قوله : "هب جهلت الدار قلبي' و'لا تقل قلبي" وغيرهماء فضلاً 
عن ضمير المتكلم الذي هو الشاعر نفسه؛ بدليل قوله : "رق طبعي دون صنعي 
في الأزل". 

فالضمائر السابقة تدل على وجود ثلاث شخصيات معنية بالحديث : المتكلم 
والمخاطب (العذول) والمخاطب (القلب)» وذلك فضلا عن شخصية وهمية رابعة 
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أنتجها الالتفات من ضمير الغيبة إلى ضمير الخطاب : (أو ينسى - جهلت) 
يوجه الشاعر إليها الحديث في صورة إنكار وتعجب من قلبه» وكأنها الشخصية 
الراشدة الشاهدة المنصتة إلى لوم المتكلم المسلط على نسيان القلب. 

وتفريع الخطاب إلى هذه المستويات في الأبيات السابقة» ساعد المنداسي 
كثيرا على تجسيد مشاعره» وعلى تشخيص قوى الذات الصوفية» والتي منها ما 
هو يعارض ويحجب سمو الذات نحو البناء (للمغيوب)» وقد تمثل في العذول 
كناية عن 'الجسد" والحظوظ البشرية» ومنها ما هو بمثابة الأمانة المركوزة في 
النفس والتي لها سابق معرفة بالعالم العلوي والتي تمت لها قبل النوى في الأزل» 
ولكنها تبدو ناسية لكل ذلكء وقد تمثلت هذه الشخصية المجردة في "القلب" كناية 
عن السر الباطن في قوى الذات الصوفية» وبذلك تعددت ضمائر الخطاب إلى : 
فتكلم وفنخاطين حردهما المتكلم: من ذاقه وجعليها مفارقتن له ومتصار ين كيما 
بينهما صراعا وجوديا صوفياء والمتكلم يقف منهما موقف المحاور تارة بالتي هي 
أحسنء وتارة بالإنكار والعتاب وطوراً باللوم والزجر. 

وبذلك فإن أسلوب التجريد الذي استغله المنداسي أحسن استغلال» استطاع 
به أن يشخص مشاعره الصوفية المتباينة والمتصارعة» فضلاً عن أنه قد أضفى 
على الأبيات ومنها القصيدة كلها نوعاً من الهمسء المنافر للخطابية» إذ سمح 
التجريد للشاعر أن ينكفئ على قواه النفسية» فيهمس إلى كل قوة فيها بما يناسبها 
من الحديث» في شكل محاورة داخلية تعددت أشخاصها في الظاهرء وهي في 
الحقيقة شخصية واحدة» هي الذات الصوفية السالكة في صراعها مع الجسد 
والأوصاف البشرية. 

وأما نماذج أبي مدين التلمساني في التجريد المحضء فهي الأغلب الأعم: 
إذا قيست بالتجريد غير المحض السابقء كما أنها تكاد تتساوى من حيث الكم مع 
القصائد التي يستعمل فيها ضمير المتكلم استعمالاً مباشراً مما لا تجريد فيهاء 
ومن نماذجه في هذا اللون من الأسلوب نجتزئ مقطعاً من موشح له يقول في 
بدايته (87) : 


إن شئت أن تقرب قرب الوصال هم في هوى المحبوب لا تبالي 
إن:شكتتة أن: تزقتسبئن ف -'كلأكقون 
وافن ومت عشقا تكتحن لححك” الشيحتتكهكان 
واتتبعالحقا وادخ ل المي لكان 
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كي تبلغ المطلوب على الكمال هم في هوى المحبوب لا تبالي 


فقد أطلق أبو مدين الخطاب على غيره» وليس هو المراد» إنما المراد هو 
الشاعر نفسه» أي نزع من نفسه شخصاً آخرء وجعله مفارقاً له عن بعدء فأجرى 
الخطاب عليهء مستعملاً ضمائر المخاطبء وأفعال الأمرء وأفعال الشرط وجوابهاء 
وذلك على سبيل التوسع والتجوزء من أجل إجراءً الأوصاف المقصودة في 
الخطاب. خصوصاً منها أفعال الأمر التي لا تستقيم له لو أجرى الخطاب إجراءً 
مباشرا على نفسه. 

كما أن لوظيفة التجريد فائدة» تمثلت في المبالغة في التيقن من دلالة النص 
الكلية» التي هي الدعوة إلى التجريد من أجل التفريد الصوفيء» حتى لكأن تلك 
الصفة الصوفية بلغت من الكمال فيه واليقين» ما جعله ينزع من نفسه شخصاً 
آخر يخاطبه ويأمره في يقين» بدلالة الشرط وجزائه» أن يتصف بذلك السلوك 
وبتلك الصفة نفسهاء ولو كان أجرى الخطاب بدون تجريد لذهبت تلك الفائدة 
بيقينها ومبالغتها. 

ولقد برع في هذا اللون من التشكيل الأسلوبي للنوازع الصوفية» كثير من 
الشعراء» منهم أحمد المنجلاتي الجزائري (ق 12 ه) في سمطيته الرائية» التي 
نجتزئ منها قوله (58) : 
يا مغربياً لطيية اشتاقا متع بذكر الحبيب مشتاقا 
من أشرق الشرق منه إشراقا وصر البقيع منه معطرا 
يا أيهاالمبتلى بأشجانه لعالج والحممى وسكائنته 
يمسي حليف الأسى بأحزانه لاأبعدالله منهمالدرا 

فقد صرف المنجلآتي الخطاب عن نفسه؛ وأجراه على غيرهء من اجل 
تصريف مبالغته في الشوق إلى الوصال واثباتها في نفسه: بإثباتها في غيرهء أي 
أنها تظهن في كونه قد جرد من نفس #لتخضاً آكن» كانه من شدة الشوق» الفضل 
عنه وتجسد أمامه؛ فصار المحب بذلك محبينء والمشتاق مشتاقين» يخاطب 
أحدهما الآخرء أي منتزع ومنتزع منه» ولما كان يريد المبالغة في تلك الصفة 
وكمالها في المنتزع منه؛ انتزع موصوفاً آخر بها. 

وقد ساعده التجريد»؛ أن يجري الحديث ويفرعه ويشققه إلى ما شاء من 
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الأوصاف والنعوت التي أراد أن يضفيها على نفسه» بإضفائها على غيره؛ فقد 
استقام له مثلاً أن يقول : (يا مغربياً) و(يا أيها المبتلى بأشجانه) عند إجرائه 
الخطاب منسوباً إلى غيره؛ وما كان ذلك ليستقيم له بهذه الصورة لو أجرى 
الخطاب منسوياً إلى نفسه بضمير التكلم. 

ونخلص إلى أن أسلوب التجريدء يعد من أهم مقتضيات الخطاب الصوفي 
التي تعمل على إثبات الصفات والمبالغة في تجسيدهاء عن طريق اتصاف 
المنتزع بهاء لجلائها وكمالها في المنتزع منه. 

5. أسلوب التناص : 


تعرض النقد العربي القديم» إلى هذا النوع من الأداءء باهتمام كبيرء وجعله 
النقاد فيه باباً من أبواب نقودهم (89): وسموه "السرقات الأدبية"؛ ونظروا إلى 
السرق منه - في غالب الأحيان - نظرة نقص وريبة» ثم ظهر هذا النوع من 
الأسلوب في البلاغة العربية (90): بمصطلح "الاقتباس" - تارة - إذا كان النص 
المقتبس من القرآن الكريم» والحديث الشريف؛ وبمصطلح "التضمين"” تارة أخرى؛ 
إذا كان النص المقتبس من غيرهماء وبمصطلح "الأخذ" طوراً على العموم» إذ أخذ 
الأديب معنى من المعاني» أو صورة من الصور الأدبية» عن غيره؛ ثم جودها 
وتجاوزها إلى صورة أحسن منهاء فهو أحق بها من غيره» وبمصطلحات أخرى 
(91) في أطوار أخرىء ولكنها جميعا بمعنى الأخذ بوجه من الوجوه. 

وجاء النقد الحديث إليه» فأطلق عليه اصطلاح "التناص". وأراد به : تقاطع 
النصوصء أو حوار النصوص فيما بينهاء إذ تذهب فكرة التناص النقدية» إلى أن 
'النص المعين المقروء» لا يمكن فهمه دون الرجوع إلى عشرات النصوص التي 
سبقته وأسهمت في خلقه وتكوينه" (92)» وبذلك جعلت منه إجراءء لا يقل أهمية 
عن الإجراءات الأسلوبية الأخرى» في فهم النص ومقاربته مقاربة أسلوبية 
وسيميائية. 

وإذا كان اصطلاح "السرق" هو الذي ظل مهيمناً على الاصطلاحات 
الأخرى؛ في التراث النقدي العربي؛ فما ذلك إلا من باب المناسبة والتجوز» لا من 
باب الأخلاق» لأن الأخذ ظل سنة من سنن العرب في القول؛ كان موجوداً في 
الشعر وغيره قبل الإسلام» وظل موجوداً تحت ظلاله؛ وسيظل إلى أبد الابدين؛ 
فما هو إذن سرقة وما ينبغي له أن يكون كذلكء ولكنه أسلوب من الأساليب» 
وصضتورة من سعور خوان التحبوسن كنا ينها مكنا لكضارن الداشو قينا تيدية» 
فيأخذ هذا من ذاك بعضاً من كلامه؛ مما قد يراه أقدر في البيان من كلامه؛ أو 
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أحلى زينة في نصه. أو على سبيل التبرك» وإضفاء الشرعية» إذا كان المقتبس 
من القرآن الكريم والحديث الشريفء أو على سبيل التمثيل والاستشهادء أو على 
سبيل التعضيد بوجه عامء أو على سبيل التعريض والمخالفة بوجه آخر عام؛ 
وغيرها من الأوجه التي يحددها سياق النص حين الاقتباس والأخذ. 

وإذا جئناء على ضوء ما سبق» إلى شعر أبي مدين التلمساني» وجدناه لا 
يختلف عن غيره من الشعراء في الاقتباس والتضمينء غير أن ما يتميز به شعره: 
هو الإكثار من الاقتباس والتضمين من مصدرين أساسين هما : القرآن الكريم» 
وشعر العذريين بعامة ومجنون ليلى بخاصة:» لما في الأول منهما من مكانة في 
نفس الشاعرء ولما له من قدرة عجيبة على التركيب والصياغة» تتآلف فيها 
مبانيها بمعانيهاء فتتوقع وتتناغم» في صورة لا يرقى إليها لا أشعر الشعراء» ولا 
أغنى القوافي» ولما في الثاني منهما من مشاعر صادقة؛ ومعاناة عانية» ومكابدة 
شاقة» نحو الآخرء لا مثيل لها فى قصص الحب العربى العفيف»؛ فاتخذ منهما 
أبو مدين مثاله» وتناص معهما في أكثر من موضع:؛ في القصيدة الواحدة» بله في 
شعره كله. 

فمن أهم اقتباسات أبي مدين» من القرآن العظيم؛ ما نجده شاخصاً منه 
ومهيمناً في قصيدته : (لست أنسى الأحباب) التي نتخذ منها نموذجاً لشعره» 
والتي نرى أن الاقتباس فيها يدخل في باب التناص "الفني"؛ ذلك لأن الشاعر قد 
استهواه التناغم العجيب الذي صنعته سورة 'مريم" في تركيبها بوجه عام» وفي 
فواصلها المنتهية بالياء الممدودة بوجه خاصء فما كان منه إلا أن يقلدها في 
بعض نسجهاء ويأخذ منها بعض معانيها الشجية الموائمة لمعانيه الصوفية 
الشجية؛ ويأخذ منها بشكل صريح قوافيه» جميعاًء المنتهية بروي الياء الممدودة: 
فجاءت بذلك في التوقيع والنغم» محاكية ومقلدة لإيقاع فواصل سورة "مريم" 
ونغمهاء وهي القصيدة المؤلفة من أربعة عشر بيتاء ينتهي كل بيت منها باقتباس 
فاصلة أو جزء منهاء من السورة المذكورة» وهي على النحو الآتي» مع ما جاء 
فيها من اقتباس (93) : 
1 - لست أنسى الأحباب ما دمت حيا مذ نأوا للنوى مكاناً قصيا 

الاقتباس من : '... والزكاة ما دمت حيا" (31).» 'فانتبذت به مكانا 

قصيا" (22) 
2- وتلوا آية الوداع فخروا خيفة البين سجداً وبكيا 

الاقتباس من : 'إذا تتلى عليهم آيات الرحمان خروا سجداً وبكيا" (58). 
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3- ولذكراهم تسيح دموعي كلما اشتقت بكرة وعشيا 
الاقتباس من : 'فأوحى إليهم أن سبحوا بكرة وعشيا" (11) وكذا آية (62). 

4- و«أناجي الإله من فرط وجدي كمناجاة عبده زكريا 
الاقتباس من : 'ذكر رحمة ربك عبده زكريا" (2). 

2-5 وهن العظم بالبعاد فهب لي رب باللطف من لدنك وليا 
الاقتباس من : 'قال رب إني وهن العظم مني" (4) و'فهب لي من لدنك 
وليا" (5). 

2-6 واستجب في الهوى دعائي فإني2 لم أكن بالدعاء رب شقيا 
الاقتباس من : 'ولم أكن بدعائك رب شقيا" (4). 

0-7 > قد فرى قلبي الفراق وحقاً كان يوم الفراق شيئاً فريا 
الاقتباس من ؛ 'قالوا يا مريم لقد جتت غنيئاً فريا" (27): 

8- واختفى نورهم فناديت ربي في ظلام الدجى نداءً خفيا 
الاقتباس من : 'إذ نادى ربه نداءً خفيا" (3). 

2-9 لم يك البعد باختياري ولكن كان أمراً مقدراً مقضيا 
الاقتباس من : 'كان على ربك حتماً مقضيا" (71). 

0- يا خليلي خلياني ووجدي أنا أولى بنار وجدي صليا 
الاقتباس من : 'ثم لنحن أعلم بالذين هم أولى بها صليا" (70). 

1- إن لي في الغرام دمعاً مطيعاً ١‏ وفهؤاداً صباً وصبراً عصيا 
الاقتباس من : 'ولم يكن جباراً عصيا" (14). 

2- أنا من عاذلي وصبري وقلبي حائر أيهم أشد عتيا 
الاقتباس من : 'أيهم أشد على الرحمن عتيا" (69). 

3- أنا شيخ الغرام من يتبعني أهده في الهوى صراطاً سويا 
الاقتباس من : 'فاتبعني أهدك صراطا سويا" (43). 


4- أنا ميت الهوى ويوم أراهم ذلك اليوم يوم أبعث حيا 
المقتبس من : 'وسلام عليه يوم ولد ويوم يموت ويوم يبعث حيا" (15) وكذا 
(33). 
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ومن أهم تضمينات أبي مدين» من الشعر العذري» ما نجده شاخصاً منه 
ومهيمناً في قصيدته البائية : [تذللت في البلدان]» التي نتخذ منها نموذجاً آخر 
لشعره» والتي نرى أن التضمين فيها يدخل في باب التناص "التعضيدي": ذلك لأن 
الشاعر قد وجد في قصيدة مجنون ليلى : [متى يشتفى منك الفؤاد المعذب] ما 
عند مجحال الفرق لاروك هده كالالة وتمخيد وقافية :فنا كات منه إلذ أن 
يسلخ منها أجزاء كبيرة» بل إن ما أخذ منها يعد أكثر مما تركه؛ ولم يجر إلا 
بعض التعديلات الطفيفة عليه ثم إنه لما انتهى من الأخذ والتضمين» ختم 
القصيدة باتخاذ مجنون ليلى نفسه مثالاً 'للموت الاختياري" الذي ينبغي أن يكون 
عليه السالكون لدرب المحبة» فلا وصال حتى يذوب المحب حباً في المحبوب. 
تماماً كحال مجنون ليلى في حبه وعشقه. 

وقد بلغت قصيدة أبي مدين سبعة أبيات» نسجها على منوال قصيدة 


ومعاناةً : (الصد والهجران من الطرف الآخر)ء وتمثيلا : (عصفورة في كف 
طفل)» فليس بينهما فرق إلا في المرامي» قصيدة أبي مدين في الحب الإلهي» 
وقصيدة المجنون في الحب الإنسانيء فلما تناظر الحبان في كل شيئء ما عدا 
اختلاف المحبوب؛ صاغ أبو مدين بائيته على منوال بائية المجنون» ونبدأ بإثبات 
أهم أبيات أي مدين المضمنة (94) : 
ولكن لي قلباً تملكه الهوى فلا العيش يهنا لي ولا الموت أقرب 
كعصفورة في كف طفل يضمها ١‏ تذوق سياق الموت والطفل يلعب 
فلا الطفل ذو عقل يحن لما بها ولا الطير ذو ريش يطير فيذهب 
تسميت بالمجنون من ألم الهوى ‏ وصارت بي الأمثال في الحي تضرب 
أما أهم أبيات المجنون التي أخذها أبو مدين» وضمنها أبياته السابقة» فهي 
هذه (95) : 
فبعد ووجد واشتياق ورجفة فلا أنث تدتيني: ولا أتا أقتنرب 


كعصفورة في كف طفل يزمها تذوق حياض الموت والطفل يلعب 
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فلا الطفل ذو عقل يرق لما بها ولا الطير ذو ريش يطير فيذهب 


ثم إن في أبيات أبي مدين السابقة» علاوةً على تناصها مع أبيات المجنون 
التي تظير: بجاده؛ يوحد تضمين آخر في البيتين الأخيرين» وخصوصاً في 
الأخير منهماء حيث قام أبو مدين يدعو فيه السالكين دعوة صريحة إلى تمثل 
عشق المجنونء والاتصاف بأوصافه في الصبابة» واستعذاب عذاب الهجر 
والصدء وهي دعوة صوفية إلى الموت الاختياري - لا الاضطراري - التي لا 
تعدو أن تكون ترديداً وتكراراً لدعوة الشبلي (- -334 ه المشهورة بين القوم» والتي 
يحثهم فيها على تمثل عشق المجنون والاتصاف بأوصافه؛ ويعرض ببعض 
المتصوفة الذين يدعون المحبة» وهم أصحاء ما انفكوا يميزون بين حظوظهم 
ومحبوبهم. 

وكان مما قاله الشبلي في ذلك : 'يا قوم ! هذا مجنون بني عامرء كان إذا 
سئل عن ليلى» كان يقول : أنا ليلى ! فكان يغيب بليلى عن ليلى حتى يبقى 
بمشهد ليلى» ويغيبه عن كل معنى سوى ليلى» ويشهد الأشياء كلها بليلى» فكيف 
معي ين صخ مده وهو صحيح متميز يرجع إلى معلوماته ومألوفاته 
وحظوظه !؟ فهيهات أنى له ذلك؛» ولم يزهد في ذرة منه» ولازالت عنه صفة من 
أوصافه" (96)» إذ لا فرق بين ما يدعو إليه أبو مدين والشبلي» في التمثل بتيمة 
المجنون» إلا في كون كلام الأول جاء منظوماً» وكلام الثاني جاء منثوراً. 

وهكذا يبدو لنا أن بناء النص الأدبي عند أبي مدين - وبطبيعة الحال عند 
غيره - لا يبدع جديداً كل الجدة ولكنه يبنى ويتشكل من مجموع الموروث 
الثقافي السابق» بعضه يجيئ ضَريْحاً ويقصد إليه الشاعر قصداًء كما هو الحال 
في اقتباسه من سورة مريم» وتضمينه لأبيات المجنون» وبعضه يجيِئّ خفياً 
مستوراًء قد لا يكون من مقاصد الشاعرء ولكنه يجيئ من مخزونه وموروثه 
الثقافي» كما هو الحال في تضمينه لنص الشبلي» وفي جميع الأحوال تبقى 
السرقات الأدبية أبدية» ويبقى القارئ أبدا هو المعني باكتشافها وباكتشاف وظائفها 


في النص المقروء. 

الأجناس الأدبية يتميز بعضها عن بعضء في طبيعة بنيتها ومكوناتها 
الأساسية» فإذا كان الشعر - مثلاً - يتميز في طبيعة تكوينه بالوزن والقافية» وفي 
نسجه بالتشكيل الإبداعي للصورة وأساليب التعبير المختلفة» وباعتماد التشاكل 
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والتخالف في توظيف اللغة» لإنتاج التوازنات الصوتية؛ وبالتالي الإيقاع الداخلي 
الموائمة مسموعاته لمفهوماته» فإن القصة في المقابل تتميز في طبيعتها بأنها 
شكل سردي منثورء وبأنها ذات حدث معين» وعقدة زالقراج» وشخوص وحوار» 
ويجري حكي القصة في مكان وزمان معينين. 

واذا كان ذلك كذلكء فإن الحدود ليست فاصلة تماماً بين جنس أدبي وآخرء 
ولكنها كثيراً ما تتراسل فيما بينهاء ويستعير بعضها من بعضء كثيراً كان أم قليلاً: 
بعض ما يتميز به جنس آخرء فيكون ذلك المستعار فى هذا الجنس المعين» 
أسلوباً دخيلاً عليه يقوم بوظيفة إضافية بازاء وظيفة الجنس الطبيعية» فلا يستفيد 
عليه طبيعته؛ ولا يغيرها في شيء»؛ ولكن يظل جنس الشعر محتفظاً بطبيعة 
تكوينه» وان استعار من القصة بعض خصائصهاء ويظل جنس القصة محتفظاً 
بطبيعة تكوينه؛ وإن استعار من الشعر بعض خصائصه ولوازمه. 

وربما كان الشعر الصوفيء أقرب أنواع الشعر إلى القصة. مثله في ذلك 
القرب» مثل قرب الشعر العذري منهاء وذلك بحكم تكوين رؤيته المتحكمة في رسم 
التجربة الصوفية ومدارجهاء ورسم التجربة الشعرية ومراحلها الموائم تماماً في 
أطوارها لمدارج التجربة الصوفية» وهي المدارج التي سبق أن رسمناها في المثلث 
الدلالي الصوفيء والتي جاءت في طبيعتهاء محايثة لطبيعة القصة الهرميء لها 
بداية : (الفرق الأول)» وقمة : (الجمع)» ونهاية : (الفرق الثاني)» وفي كل مدرج 
عوائق ومعاناة» يتحتم على الصوفي أن يتغلب عليهاء حتى لا يصاب بالمقت في 
الوقت الصوفيء وهي التجربة التي تجسدها القصيدة الواحدة بتمامها أحياناً» أو 
قصائد الديوان منفصلة أحياناً أخرى» ولكن في جميع الأحوال يتم التجسد في 
طابع قصة. 

واذا جنا إلى أبي مدين التلمساني» وجدناه صاحب التجربة الصوفية الكاملة؛ 
بدأ مريداًء وتدرج في مقامات الإرادة وأحوالهاء يمحو الحظوظ ويثبت الحقوق» ثم 
وصل في المحبة إلى أعلى مقاماتهاء فعرف وفرد ووحد بعين الجمع؛ ثم صحا 
وعاد إلى الخلق» فعدد وفرق بعين الفرق» وقام بالحق في الخلقء» يدعوه عن 
معرفة وبصيرة إلى طريق الحق وسبيله» وهي التجربة القصة التي صورها في 
قصائد الديوان مجتمعةًء وقصّ مراحلها ومعاناته فيها كما عاشهاء فجاءت بذللك 
قصائده موزعة وفق تجربته؛» بعضها يجسد مرحلة الغياب ومعاناته» وبعضها 
يجسد مرحلة الحضور فأوبته ومعرفته. 

وإذا كانت التجربة الصوفية» كما عاشها أبو مدين» هي عبارة عن قصة تكاد 
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تكون مكتملة الجوانب» فإن التجربة الشعرية عنده» جاءت بدورها عبارة عن قصة 
تكاد تكون مكتملة الجوانب أيضاًء ذلك لأن التجربة الشعرية» ليست شيئاً آخرء 
غير البنية اللسانية» الحاملة لأطوار التجربة الصوفية» التي ليست شيئاً آخر غير 
البنية النفسية بالقياس إلى البنية اللسانية» أي إن الباطن في نزعته وطبيعته 
القصصية:؛ قد تجلى هو نفسه في الظاهر في نزعة وطبيعة قصصية. 

واذا كنا تعرفنا على قصة التجربة الصوفية» كما هي في مجموعة قصائد 
الذيوان: قأنا كرض أيضنا أن العيل: لأ يكل إلا الوقرف» على اهم العاطدن 
القصصية التي شكلت أسلوب القص في شعر أبي مدينء والتي نرى أن من أهم 
ما جاء بارزا منها ومهيمنا فيه» هي العناصر الاتية : 

1. البطل : سمي البطل بطلاًء لأنه يبطل العوائق التي تحول بينه وبين 
تحقيق رغبات المجموعة التي يمثلهاء وهو لذاك يتصف بالشجاعة والإقدام؛ 
والمغامرة المحفوفة بالمخاطرء وخرق العادة» كما يتصف عادةً بانتتصار للخير 
على الشرء ومن أجل ذلكء فهو يحتقر الموتء ويجود بنفسه سخياً في سبيل 
الفضيلة واحقاق الحقء. ومن أجل ذلكء كان البطل هو الشخصية الأولى 
والمحورية في الأعمال الأديية: كالشعن الملخمى 'القديم» والأعمال الشسردية الحديقة 
(97). 

وتبدو ملامح (البطولة)؛ في شعر أبي مدين شاخصة في ضمير المتكلم؛ 
ممثلا للذات الصوفية المغامرة» وهي الذات التي تنتظم قصائد الديوان في أغلبهاء 
وهي القصائد التي يصور بعضها موضوع المغامرة ويحدده وهو موضوع وجوديء. 
تمثل في طرف الذات وهبوطها مكرهة. من عالم الملكوت إلى عالم الملك؛ 
للابتلاء والاختبار» وتحصيل الكمالات» من أجل العودة الاختيارية» أي الصوفية» 
قبل العودة الاضطرارية» أي الموت الذي كان أمراً مقضياً على جميع الذوات» 
والبطل من الذوات هو الذي يغامرء فيعود عودة اختيارية» قبل أن تدركه العودة 
الاضطرارية. 

وربما كان مثال "الطير المقفص" هو من أهم ما يصور موضوع المغامرة 
والبطولة» بتصويره للذات رهينة الجسد في عالم الملك» بعد هبوطها مكرهة من 
عالم الملكوت؛ وهي التي كلما تذكرت الأوطان حنت إليها حنين عودة» وهو 
المثال الذي يقول فيه أبو مدين (89) : 


فقل للذي ينهى عن الوجد أهله إذا لم تذق معنى شراب الهوى دعنا 
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إذا اهتزت الأرواح شوقاً إلى اللقا ترقصت الأشباح يا جاهل المعفى 
أما تنظر الطير المقفص يا فتى إذا ذكر الأوطان حن إلى المغفنى 
يفرج بالتغرزيد ما بفؤده فتضطرب الأعضاء في الحس والمعنى 
ويرقص في الأقفاص شوقاً إلى اللقا فتهتز أرباب العقول إذا غغخنى 
كذلك أرواح المحبين يا فتى تهززها الأشواق للعالم الأسنى 
ويصور بعضها العوائق والمثبطات التي تحول بين الذات المحبة والذات 
المحبوبة» وتثني العزم على خوض مغامرة المحبة من أجل العودة إلى المحبوب» 
كما تصور إصرار الذات الصوفية على التصدي لها وابطالهاء والعزم على خوض 
مغامرة المحبة, وتسامي الذات في مدارجهاء لتحقيق العودة الاختيارية» والنماذج 
المصورة لذلك كثيرة» منها قول أبي مدين (99) : 
ياخليلي خلياني ووجدي أناأولى بنار وجدي صليا 
إن لي في الغرام دمعاً مطيعاً وفواداً صلباً وصبراً عصيا 
أنامن عاذلي وصبري وقلبي حارء أيهم أشد عتيتا 
أنا شيخ الغرام من يتبغفي أهده في الهوى صراطاً سويا 
أنا ميت الهوى ويوم أراههم ذلك اليوم يوم أبعث حيا 
ويصور بعضها السخاءء والتضحية بكل نفيسء من مبادرة الدنيا وفانيهاء من 
أجل الرقي والتسامي إلى الباقي الذي لا يفنى» والذي كل ما خلاه باطل» ومن أهم 


نماذجه التي تصور ذلكء لاميته التي بناها على التجريد» والتي نجتزئ منها قوله 
(100) : 


أهل المحبة بالمحبوب قد شغلوا وفي محبته أرواحهم بذلوا 
وخربوا كل ما يفنى وقد عمرواا ما كان يبقى فيا حسن الذي عملوا 
لم تلههم زينة الدنيا وزخرفها ولا جناها ولا حلي ولا حلل 


هاموا على الكون من وجد ومن طرب-2 وما استقل بهم ربع ولا طلل 
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ويصور بعضها الآخر تحقيق الرغبة» بالعودة الاختيارية للذات» فتصل ما 
انفصلء وتجدد معرفتها بالموصولء فتصاب بالدهشة» عندما تكتشف أنها ليست 
شيئاً آخر» ولكنها ما هي إلا المحبوب ذاته» ولا المحبوب ذاته إلا هيء فلم يكن 
إل نفخ وذرٌ منه إليه» في عالم الأغيار مما لا اعتبار له» ولذلك فإنّ الذات لما 
حققت الرغبة» وحضرت في الحضرة؛ لم تجد من حضر أحداً سواهاء وهل في 
الوجود من حاضر وغائبء ومن ظاهر وباطن سواه ! ولأبي مدين كثير من 
النماذج في تصوير ذلك» منها قوله (101) : 


انتب عن 5 :5 ا 1 
كلشفين يق تلفي كات .السدا عي تبون 
وارتفبسع لس . المتعسساب وتتسسس سودت الصو 
ما بقى لى آثار غبت عن أثري 

لم أجد من حضر فى الحقيقة غيري 


وبذلك تكتمل مغامرة البطل في شعره. وتنتهي نهاية مدهشة» تتسم بخرق 
العادة» ونقض ما هو معروفء. فإذا بالعودة الواحدة الاضطرارية المعروفة» تصبح 
عودتين : اضطرارية حتمية لكل من هب ودبء. واختيارية للمغامرين والمخاطرين 
من الأبطالء وإذا بالمعرفة الوجودية المعهودة الواحدة» تصبح أيضاً معرفتين : 
تعددية لأهل الظاهر من السواد الأعظمء إلى حق وخلقء وتوحيدية لأهل الباطن 
من الواصلين الذين لم يشهدوا في وصولهم إلآّ الواحد القهارء الذي ظاهره خلق 
وباطنه حق. 

2. الحوار : هو حديث يدور بين اثنين على الأقل؛ وقد يكون داخلياً بين 
الأديب ونفسه؛ وقد يكون تجريدياً بين الأديب ومن ينزله منزلته» والحوار من 
خواص الأعمال الأدبية المسرحية والسردية» ومن وظائفه الإبانة عن المواقف. 
والكشف عن خبايا النفس ونوازعها المختلفة (102). 

غير أن الشعر عموماًء والصوفي منه خصوصاًء كثيراً ما يعتمد الحوار 
أسلوباء نظرا لطابعه القصصيء وهو لذلك كثيراً ما تتنوع فيه مستويات الحوار 
وتتعدد» فمنه ما يدور بين المحب والمحبوبء باستعمال ضمير التكلم والخطاب» 
وهو الأغلب الأعم في شعر أبي مدين» لأن مدار تجربته الصوفية» وبالتالي 
الشعرية» يقوم على تنائية الأنا والآخرء ووظيفة هذا النوع من الحوارء هي أساساً 
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لتشخيص رباط المحبة الفطرية الأولى» التي تمت في المعروفة الفطرية الأولى 
بلا علة. ولكن لجمال المحبوب وجلاله؛ ولذلك ظلت الذات الصوفية» متعلقة 
بالمحبوب» تعلق حب وعبودية» بلا علة أيضاًء حتى وهي في عالم الابتلاء 
والاختبارء ومن أهم نماذج أبي مدين - وهي كثيرة - في هذا المجال قوله 
(103) : 
عودوا إلي الوصال عودوا فإِنَ وصلي بكم جديد 
وقربوا الوصل والتدائني فاقرب للعاشنقين عيد 
خدوا فؤادي وفقشغوه وقلبووه كما تري دوا 
فنن وجددتتم سواكلم علي زيدوا البعاد زيدوا 
ومنه ما يدور بين الشاعر والآخرين» باستعمال أفعال : (قلتء وقالوا) أو 
عكسهماء وذلك من أجل إظهار المواقف المتعارضة:» وغالباً ما يكون هذا الحوار 
بين المتكلم والعاذلين» أو بين المتكلم ومعارفه الذين يشفقون عليه. ومن نماذج 
أبي مدين في هذا اللون من الحوار قوله (104) : 
هذا الحبيب الذي في القلب مسكنه عليه ذقت كؤوس الذل والمحن 
قالوا : جننت بمن تهوى, فقلت لهم :2 ما لذة العيش إلا للمجانين!) 
نفسه؛ ويجعله مفارقاً له عن بعدء فيخاطبه ويحاوره» فينزل الخطاب بذلك منزلة 
الحوار الداخلي» ومن وظائفه» بيان قوى النفس المتعارضة والمتصارعة من أجل 
اتخاذ موقف معين من أمر ماء قد يكون معرفياً» كما هي الحال في هذا المقطع 
الذي يبدو فيه المتكلم مخاطباً لشخص آخرء وليس ذلك الآخر غير المتكلم نفسه؛ 
وهو يحاول أن يقنع نفسه بوحدة الشهود» متخذاً لذلك مثال المرآة » فقال (105) : 


أغفنض طرفك ترى وتلاححصسوخ  "‏ أسش>حجدرزارة 
وافن عنالورى تبللك أخب ارك 


(!) هذه القافية لاتتفق مع القوافي السابقة 
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ويبص قل _ لصملسسما يا.ء تزول أغيارك 


وإذا كان الحوار في القصيدة الصوفية» لا يرقى في التنوع والتشابك بين 
مصادره المتنوعة» مثلما هو الحال في النصوص المسرحية» والسردية» فذلك لأنه 
ليس من مقتضياته التعبيرية» ولكن يلجأ إليه الشاعر من حين إلى آخرء بوصفه 
أسلوباً معاراًء تقتضيه الضرورة التعبيرية» وتستدعيه النزعة القصصية التي غالباً 
ما تنزعها القصيدة» بوصفها قصيدة ذات حدث معينء يستلزم أشخاصاً وحواراً: 
وسرداً لتطور الحدث نحو التعقيد والانفراج. 

3- الحدث : حدث الأمر حدوثاً وقع» والحدث» جمع أحداث وهو الوقائع» 
والحدث في القصة واقعتها الأساسية» التي تدور حولها مجموع العناصر 
القصصية؛ من شخصيات وحوار وزمان ومكانء وعقدة وانفراج» وغيرها من 
العناصر الفنية التي تؤلف في مجموعها قصة أو حكاية. 

والقصيدة الصوفية هي بطبيعتها قصيدة/قصة:. لأنها قصيدة حدثية» تمتاح 
حدثها من القصة الوجودية للإنسان» تندرج في السياق الديني الذي حدد ثلاث 
مراحل لخلق آدم عليه السلام : الأولى مرحلة خلق الله لآدم على صورته» والثانية 
مرحلة اقتراف المعصية باقتراب آدم وحواء من الشجرة المحرمة» والثالثة مرحلة 
الحدث الوجوديء أي الانفصال عن الله والطرد من الجنة والهبوط إلى الأرض 
(106). 

وحدث الطرد والهبوط من اللانهائي واللامكاني واللازمانيء إلى العالم 
النهائي والمكاني والزماني» وما ينجر عنه من اغتربء توق إلى العودة الاختيارية» 
قبل العودة الاضطرارية» هو قلب القصيدة الصوفية» النابضء وحدثها الجوهري 
الذي يستدعي قيام باقي العناصر القصصية فيهاء من أشخاص وحوارء وسرد 
للوقائع» وعقدة وعوائق» وانفراج وحلء» مما يشكل في مجموعها العناصر 
الضرورية للقص والحكي. 

وشعر أبي مدينء في أغلبه» هو صنيعة حدث الهبوط والانفصالء وما 
تطور عنه : من غياب الذات المنفصلة واغترابها عن عالمها في عالم آخرء ومن 
حنينها إلى موطنها وتوقها للعودة إليه» ومن معاناتها أمام عقدة الحظوظ البشرية 
المانعة للعودة» ومن مجاهدات نفسية قصد التجرد من الحظوظ البشرية المانعة 
للعودة» ومن مجاهدات نفسية قصد التجرد من الحظوظ الدنيوية تمهيداً للعودة» ثم 
يأتي الانفراج بالفتح والعودة» ثم تختتم القصة بصحو الجمع فالفرق الثاني» وقد 
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يعود الصوفي من عروجه مكلفاً بالأخلاق والولاية. 

فمن نماذج أبي مدين الدالة صراحة على فكرة حدث الهبوط» قوله في إحدى 
قصائده "'أين كنت وجئت": وهي القصيدة الدالة» في السياق الصوفيء على 
التجلي الأول 'يوم السؤال : ألست بربكم". المتبوع بالمعرفة الأولى فالمحبة 
الأولى» ثم كان حدث الهبوطء وظلت الأمانة في مهبطها متعلقة بالمحبوب» 
ونتيجة للمحبة الأولى» وهي القصيدة التي يقول فيها (107) : 


عش سقتهم فسبان سي لا تحسب العشق سهلا 
فأين كئت وجئت حبيب لي قد تجلى 
عش قته سباي فصرت عنهه أهفلا 
ظهرت لي بجمال فش بابي زاد وعلها 
حتى إذا مماتجلى هوك في قلبي حلا 


وأما تطور الحدث؛ وما استتبعه من غياب واغتراب» وحنين إلى العودة 
ومعاناة الصوفي أمام عوائق العودة وموانعهاء فإن أغلب شعر أبي مدين جاء 
لتجسيد ذلك ويكفي للدلالة عليه إعادة قراءة مثال "الطير المقفص" (108) ومثال 
آخر مشابه له هو "العصفورة في كف طفل" (109). 

في حين أن تطور الحدث نحو الانفراج والفتح بالعودة والوصالء؛ فهو ما 
يجسده شعر بعد الحضور من ديوانه في أغلبه» ومن أهم نماذجه في ذلك قوله 


(110) : 
قد لاح لي ما غاب عنسي 
لقد تجلى ما كان مخفي 


مني علي دارت كؤوسي 


وشملي مجم وع ولا افتراقا 
وضوء قلبي قد استفاققا 
وكأس المعاني حلو مذقا 
والكقون كله طويت طيا 


ونخلص إلى أن وحدة الحدث في القصيدة الصوفية بعامة» وعند أبي مدين 
بخاصة» هي التي كانت سبباً في انطباع هذا الشعر بالطابع القصصيء وتشكيل 


1 


أسلوبه بكثير من العناصر القصصية:» التي وقفنا مليّاً على بعضهاء مما جاء منها 
شاخصاًء مثل الشخصية/البطل» والحوار» والحدث؛ جاء بعضها عرضاً مثل 
العقدة والانفراج فالحل» وهي العناصر التي أعطت بعداً سردياً لجنس من الأدب» 
تختلف طبيعة تكوينه» عن طبيعة تكوين الأدب السرديء فكان ذلك البعد الذي 
تراسل فيه الشعر مع القصة عوناً له على رسم التجربة الصوفية ذات المسار 
القصصي. 


هوامش الفصل الثالث : 

[. أنظر : ابن منظورء لسان العرب : مادة (سلب)» وجبور عبد النورء المعجم الأدبي : 220 
دار العلم للملايين» ط. الأولى ٠‏ .1979 

2. أنظر : د. عبد السلام المسديء الأسلوبية والأسلوب : 57 79ء 88, الدار العربية للكتاب» 
ط. الثانية : 1982ء وانظر : د. محمد عبد المطلبء الأفكار الأسلوبية في نقد العقادء 
بحث في مجلة "فصول" أكتوبر : 1990 العدد : (2/1) ص : .96 

3. أحمد درويشء» الأسلوب والأسلوبية» بحث في مجلة فصول (الأسلوبية)» المجلد الخامس» 
العدد الأول» أكتوبر - ديسمبر : 1984 ص : .66 

4. م. السابق : 67. 

(3» 6» 7) د. عبد السلام المسدي - الأسلويية والأسلوب : 67» 68: .70 

8. د. أحمد الشايب - الأسلوب ٠‏ دراسة بلاغية تحليلية لأصول الأساليب الأدبية ٠‏ 2121 
مكتبة النهضة المصرية» ط. الثامنة : .1958 

9. م. السابق : 127-.128 

0 م. السابق + .128 

11. م. السابق : 130 /ر عن الوساطة : .33 

2. مجلة فصول : (الأسلوبية]» العدد السابق : .213 

3]. المسدي - الأسلوبية والأسلوب : .67 

14 . م. السابق : )6. 


5].. أنظر : المسدي - قراءات مع الشابي والمتنبي والجاحظ وابن خلدون : 14» الشركة 
6. أنظر : م. السابق : 21-20 وما بعدهما . 


-175- 


7 
5 
9 
0 
201 


2 
3 


24. 
5 
6 
7 
65 
29. 
30 
ل 
02 


33 


34 


لك 
36 
37 
. أنظر : م. السابق : .38 
39 
0 
1 


3 


م. السابق (يتصرف) : .69 

أنظر : م. السابق : .70 

أنظر : م. السابق : 70* .87 

أنظر : م. السابق : .71 

وذلك من خلال دراسته : 'أبو نواس : دراسة في التحليل النفساني والنقد التاريخي - مطبعة 
الرسالة". 

وذلك من خلال دراسته : "ابن الرومي : حياته من شعرهء مطبعة مص ر". 

أنظر ٠‏ د. محمد عبد المطلب - الأفكار الأسلوبية في نقد العقادء مجلة فصولء العدد : 
1 أكتوبر 1990:ء الهيئة المصرية العامة للكتابء القاهرة : .96 

أنظر : م. السابق : .97 

أنظر : م. السابق : .97 

أنظر : م. السابق : .97 

أنظر : م. السابق : .97 

أنظر : م. السابق : .99 

أنظر : م. السابق + .107 

الجاحظ - البيان والتبيين + 95/1 دار إحياء التراث العربي. بيروت (دءت). 

د. المسدي - الأسلويية والأسلوب + [8-.82 

بيبر جيرو - الأسلوب والأسلوبية : 9 - ترجمة منذر عياشي - مركز الإنماء القومي- 
بيروت (دءت). 

وهو الكتاب الذي ترجمه : دانيال دولا إلى اللغة الفرنسية سنة 21971 وترجم منه : د. 
حميد الحمداني إلى العربية قسمين : الأول + معايير تحليل الأسلوبء والثاني : الوظيفة 
الأسلوبية» ونشرهما سنة 1993 بعنوان : (معابير تحليل الأسلوب)» وعليه اعتمدنا. 

ميكائيل ريفاتير - معايير تحليل الأسلوب : 19» ترجمة : د. حميد الحمداني- دار النجاح 
الجديدة - دار البيضاء (المغرب) ط. الأولى : .1993 

م. السابق : .21 

أنظر : م. السابق : .335 

م. السابق : .36 


أنظر : م. السابق + 36-.44 
م. السابق : .36 


أنظر :2 م السابق 7 7-.,59 
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2. م. السابق + .60 

3. م. السابق : 67-.)6 

4. الجاحظ - الحيوان : 132-131/1» تحقيق وشرح : عبد السلام هارون - القاهرة : 
(1947-1938). 

5. أبو الفتح ابن جني - المحتسب في تبيين وجوه القراءات والإيضاح عنها : 86/2» تحقيق 
: علي النجدي ناصف وآخرين - المجلس الأعلى للشؤون الإسلامية - القاهرة : 
.6 

6. أنظر : د. مختار جبار - الشعر الصوفي القديم في الجزائر : ايقاعه الداخلي ووظيفته : 
6-4» ديوان المطبوعات الجامعية - وهران : .1997 

7. أنظر : د. حسين الواد - من قراءات النشأة الى قراءة التقبلء بحث في مجلة فصول : 
(الأسلوبية/ العدد السابق : .112 

8. م. السابق : .113 

9. فرانسوا مورو - البلاغة : المدخل لدراسة الصور البيانية : 61: ترجمة : محمد الولي 
وجريد عائشة - دار الخطابي للطباعة والنشر - الدار البيضاء - المغرب» ط. الأولى : 
.9 

0. أنظر : المسدي - الأسلوبية والأسلوب : .96 

1. رومان جاكبسون - قضايا الشعرية : 33» ترجمة : محمد الولي ومبارك حنون - دار 
توبقال للنشر - الدار البيضاءء المغرب» ط. الأولى : .19818 

2. أنظر : هنريش بليث - البلاغة والأسلوبية : 41 وما بعدها - ترجمة : د. محمد العمري 
- منشورات دارسال - المغرب - ط. الأولى ٠‏ .19859 

3. أنظر : م السابق : .44 

4. أنظر : م السابق : .48 

5ه. أنظر : م السابق + ,30 

6. أنظر : م السابق + [51-.52. 

7. أنظر : م السابق : 60-.61 

9. أنظر : م السابق : .62 

9. أنظر : د. الفت كمال الروبي - نظرية الشعر عند الفلاسفة المسلمين : 172» دار التنوير 
- بيروت لبنان - ط. الأولى : .19583 

0. ديوان أبي مدين التلمساني : 59. 


1. م. السابق : .83 
2 م. السابق + .66 
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م. السابق : 635. 

م. السابق : .305 

م. السابق : .53 

لمعرفة الآخرين مثل : أحمد المنجلاتيء وسيدي بن عليء وأحمد بن عمار الجزائري» 
ومحمد بن الشاهد الجزائري» انظر : بحثنا : "مدرسة التوشيح الجزائرية لق 12ه/15م) 
: أعلامها ومكونات بناها الدلالية والشكلية" المنشور في مجلة : دراسات جزائرية - العدد 
1» ديوان المطبوعات الجزائرية : 1997. ص .79 

ديوان سعيد المنداسي التلمساني (الفصيح) : 31» تحقيق : رابح بونار - الشركة الوطنية 
للنشر والتوزييع» الجزائر : 19668. وقد نسب أبو حامد المشرفي في مخطوطه : "دخيرة 
الأواخر والأوائل" هذه القصيدة إلى محمد بن عبد الرحمن الموضي المتوفى سنة 900ه. 

أنظر : ابن رشيق - العمدة : 280/1» تحقيق : محمد محي الدين عبد الحميد - دار 
الجبل - لبنان - ط. الخامسة : .1981 

د. جمبيل صلييا - المعجم الفلسفي : 341/1 - دار الكتاب اللبناني : .1978 

جبور عبد النور - المعجم الأدبي : 78 - دار العلم للملايين - لبنان - ط. الأولى : 
,179 

م. السابق : .78 


صلبيا - المعجم الفلسفي : 1/. 341 


4 
56 


ديوان أبي مدين : 59», وانظر : مثال "المرأة' الديوان + .92 

ديوان ابن الفارض (الأبيات : 226-221)» دار صادر (ذ.ت) : 67 - وفي قراءة 
التمثيل» أنظر : د. محمد مصطفى حلمي- ابن الفارض والحب الإلهي - دار المعارف» 
ط. الثانية : 1985: ص : .215 

ديوان ابن الفارض : 73 (الأبيات : 285-28[1)» وانظر في قراءتها : ابن الفارض 
والحب الإلهي : .215 

عبد الكريم الجيلي - الإنسان الكامل : 46/1» طبع الحلبي» ط. الرابعة» القاهرة : .1951 

م. السابق : 46/1» ويتفق الجيلي في رؤيته الصوفية للعالم مع ابن عربي : (فصوص 


الحكم). 


. أنظر + ترجمة محمد بن علي المجاجيء ومنظومته كاملة في : محمد الحفناوبي - تعريف 


الخلف برجال السلف : 444-441/2: مؤسسة الرسالة» بيروتء لبنان» ط. الثانية : 
.155 

القصيدة كاملة في ابن أبي أصيبعة» عيون الأنباء في طبقات الأطباء : 13/3 دار الثقافة 
: بيروت» ط. الثالثة : .1981 

انظر : د. فاضل ثامرء من سلطة النص الى سلطة القراءة» بحث منشور في مجلة : 
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الفكر العربي المعاصرء عدد : 48-49: شباط : 1988 ص : .90 

الجرجاني- أسرار البلاغة : 110» دار المعرفةء بيروت ٠‏ .1981 

في كتابة : المثل السائر في أدب الكاتب والشاعر : 165 وما بعدهاء تحقيق : د. أحمد 
الحوفي وبدوي طبانة - مكتبة نهضة مصرء ط. الأولى : .1959 

د. جميل صلييا - المعجم الفلسفي : 246/1» عن : كليات أبي البقاء. 

ديوان أبي مدين : .65 

ديوان المنداسي : .31 

ديوان أبي مدين : 78» وانظر غير ذلك : 84» وينسب الموشحان للششتري أيضاً !؟ 

أحمد بن عمار - نحلة اللبيب بأخبار الرحلة الى الحبيب : 31» تحقيق : د. محمد بن أبي 
شنب - مطبعة فونتانا - الجزائر : .1902 

انظر : على سبيل المثال : الأمدي - الموازنة : 52/1» دار المسيرةء ابن رشيق العمدة : 
2606/2 

انظر : على سييل المثال : المظفر بن الفضل العلوي - نضرة الإغريض في نصرة 
القريض : 152» تحقيق : د. نهى عارف الحسنء مجمع اللغة العربية بدمشقء مطبعة 
طريين : .1976 

انظر : د. محمد عبد المطلب - قضايا الحداثة عند عبد القاهر الجرجاني : 140 القاهرة 
: .1991 

انظر : د. فاضل تامرء من سلطة النص الى سلطة القراءة. (بحث) في مجلة الفكر 
العربي المعاصر» العدد : 49-48» السنة : 1988. ص : .92 

ديوان أبي مدين" : .62 

ديوان "أبي مدين" : .61 

ديوان مجنون ليلى : 38 تحقيق : عبد الستار أحمد فراجء دار مصر للطباعة» القاهرة. 

السراج الطوسي- اللمع : 437» تحقيق : د. عبد الحليم محمودء وطه عبد الباقي سرورء 
دار الكتب الحديثة: القاهرة : .1960 

انظر : صليبا - المعجم الفلسفي : 212/1 

ديوان أبي مدين + .39 

م. السابق + .62 


0. م. السابق + .68 

71 م. السابق ١‏ .835 

2. انظر : جبور عبد النور - المعجم الأدبي : .100 
3 ديوان أبي مدين : 50-. 51 

4. م. السابق + .66 
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5 م. السابق + .84 

6. انظر : د. محمود رجب - الاغتراب : 177» دار المعارف بمصرء ط. الثالثة : 
.6 

7. ديوان أبي مدين : .61 

5 . م. السابق : .39 

9. م. السابق : .61 

0 م. السابق : 90. 
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الفصل الرابع: 
التشخيل المعجمي 


تمهيد : المعجم . 
تتأسس بنية الجملة النحوية »وبالتالي بنية النص كذلك »من مكونين أساسين 
لا غنى عنهماءهما :المعجم اللغوي » والتركيب النحوي » يخضع المعجم اللغوي 
عند التركيب إلى عملية الانتقاء والاختيار »ويتم ذلك على أساس العلاقة الدلالية 
بين محمول اللفظ المختار .والحقل الدلالي الذي اختير ذلك اللفظ ليشغل وظيفة 
فيه » بوصفه أصغر وحدة بنيوية في تشكيل الحدث الكلامي في ذلك الحقل 
الدلالي أو الموضوع (1). 


وبناء على ذلك »فإن حقلاً دلالياً معيناً >يستدعي بالضرورة »معجماً لغوياً 
معيناً مناسباً »تتردد كلماته بنسب مختلفة أثناء الحدث الكلامي» فيكون بذلك 
المعجم من الحقل الدلالي بمثابة الهوية »ويكون الحقل الدلالي منه بمثابة الإطار 
الجامع» ويصبح بذلك لكل حقل دلالي أو خطاب معجمه الخاص به فلموضوع 
التصوف معجمه وللغزل معجمه؛ وللمدح معجمه »ويصبح المعجم بذلك أيضا 
مفتاحاً للتمييز بين أنواع الخطاب من جهة» ووسيلة لتحديد دلالة الخطاب الجزئية 
والكلية من جهة أخرى (2). 


فإذا ما جئنا إلى الخطاب الشعري القديم - مثلاً - وبالتحديد إلى مطالع 
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القصيدة الجاهلية » لوجدنا الشعراء في أغلبهم » يمتاحون معجمهم الشعري من 
حقل واسع واحد هو المكان » فالطلل لدى امرئ القيس هو منزل الحبيبة الواقع في 
سقط اللوى بين الّخول وحوملء وهو لدى طرفة بقايا أطلال دارسة ببرقة ثهمد 
وهو لدى زهيرء دمنة تقادم بها العهدء تقوم بحومانة الدراج فالمتثلم» ثم لها دار 
بالرقمتين » وهكذا (3). 


وإذا جئنا إلى الخطاب الشعري الصّوفي» وجدنا معاجمه الشعرية متقاربة في 
مجملهاء ليس بين قصيدة وأخرى عند شاعر واحد معين فحسب »بل بين أغلب 
الشعراء المتصوفة؛ وليس في تقارب؛ بل تكرار معاجم خطبهم الشعرية ما يدعو 
إلي الغرابة أو العجبء ذلك لأن الحقل الدّلالي عندما يكون نمطياء فإنه يستدعي 
بالضرورة معجماً شعرياً نمطياً أو موحداً » تتكرر فيه الوحدات الإفرادية ذاتها أو 
مراد فاتهاء ولا تتباين دلالاتها تباينا ملحوظا حتى وهي عاملة في النصء بله وهي 
عاطلة في المعجم أو القاموسء ذلك لأن الحقل الدلالي الذي يؤطرهاء وتجيئ في 
سياقه» هو حقل واحدء خلاصته التصوف العمليء أو التجربة الصوفية العملية 
»القائمة عند جميع الصوفية السالكين» على ثلاث مراحل »قد تنقص عند بعضهمء 
ولكنها لا تزيد عنهاء وهي :الفرق الأول» و الجمعء فالفرق الثاني» ويناظرها 
قسمان من الشعر :غياب وحضور . 

ولقد سلكنا في دراسة المعجم الشعري »في ديوان أبي مدين التلمساني» 
السّبيل المعتادة» التي درجت عليها أغلب الدراسات التي تعرضت إلى المعاجم 
الشعرية بالتنظير والتطبيق في إطار الدرس الأسلوبي 4( »وهي السّبيل التي تقوم 
على إحصاء المفردات المتواترة والمكررة في النّص الأدبي» ثم تجميع المتشاكل 
منها دلالياً في مجموعات »تختلف المجموعة الواحدة ععن الأخرى باختلاف 
الحقول الدلالية »فتكون حصيلة الإحصاء والتجميع » مجاميع شعرية» وعلى سبيل 
المثال: معجم للمكان وآخر للماء وآخر للنارء الخ . 


ويدخل في تلك المعاجم كل الأسماء والأفعال التي لها صلة دلالية جزئية 
بالدلالة الجامعة الكلية» أو ما جاء منها في حكم ذلك »وقد تحسب نسبة التّردد 
للحكم بهيمنة مفردات معجم ما عن مفردات معجم آخر في نص معين » لتحديد 
دلالة النص الكلية بعد ذلك . 

وبناء على ذلك فقد قامت دراستنا التطبيقية »في بإحصاء وتجميع المفردات 
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التي تشكل منها معجم أبي مدين الشعري على الخطوات الآتية : أولا. تمّ تحديد 
أهم الحقول الدلالية المناظرة تمام التناظر لتجربته الصوفية الكاملة »فكانت 
حصيلة ذلك أربعة حقول دلالية هي: الغزل» والطلل والرحلة »والخمر .والمقامات 
والأحوال الصّوفية »وهي الحقول التي مثلث الدلالات الكلية» لمجاميع المفردات 
التي مثلث الدلالات الجزئية فيهاء فكانت حصيلة ذلك معجماً للغزل »ومعجماً 
للطلل والرحلة »ومعجماً خمرياً »ومعجماً وظيفياً »وقد قسمنا بعض المعاجم بحسب 
طبيعتها إلى قسمين »مثل معجم الغزل الذي وجدنا فيه مفردات للغياب وأخرى 
للحضور وهكذا. 


وثانيا- ثم إجراء إحصاء انتقائي تمثيلي للمعجم الشعري الأكثر ترديداً 
وتكراراً في الحقل الدلالي المحددء ونعني بالانتقائي التمثيلي »الاهتمام بتجميع 
الكلمات الغزلة الأكثر حضوراً في النص الشعري والتي تمثل نسجه الأساسي 
وأهملنا ماعدا ذلك من المشتقات و التعابير الغزلة المركبة أو الإفرادية التي تقوم 
مقام الكلمات الغزلة الصّريحة وأردنا بالتمثيلي الاكتفاء برصد المفردة غالباً مّرة 
واحدة » على الرغم من تكرارها مرات عديدة في القصيدة الواحدة» فما بالك 
بقصائد الديوان بأجمعه » وكم كانت دهشتنا كبيرة لما وقفنا في هذا الإحصاء على 
محدودية المعجم المفرداتي في كل حقلء ولا ندري أهو راجع إلى طبيعة في اللغة 
أم إلى ضحالة الزاد اللغوي عند الشاعرء أم إلى طبيعة التجربة الصّوفية التي 
استدعت ذلك القدر المعلوم والمحدد من الفقردات: في :الحقل الواكدم وضلى. تسبل 
المثال» فإن المعجم الغزلي تتردد فيه مفردات بعينها كالشوق .والبعدء والهجر 
والجفاء وغيرهاء في القصيدة الواحدة أكثر من مرّة» وهي بعينها تعود في قصيدة 
أخرىء وهكذا دواليك», فلولا أن الكلام يعاد لنفد كما قال علي بن أبي طالب» 
ولذلك فقد اكتفينا برصد كل كلمة مرّة واحدة» على أساس أنها تمثل حضور 
مثيلات لها حضوراً مكرراً في الديوان بأكمله. 


وثالثا -فقد حاولنا إحصاء الكلمة بسياقها الذي وردت فيه »أي جتنا بما قبلها 
وبما بعدها من تركيب ءثم نخرجها منه أمام سياقها على أساس التعيين و القصد 
» وذلك لأن إيراد المفردة في السّياق التركيبي الذي تشغله. يعيّن دلالتها التي 
تنتجها فيه ويضبطهاء بخلاف تجريدها منه» هذا من جهة» ومن جهة أخرىء فإن 
السّياق الذي جاءت فيه المفردة المقصودة, كثيراً ما يلعب دور القرينة المحوّلة 
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لدلالة المفردة الوضعي إلى دلالة مجازية» وذلك لأن أغلب مفردات المعاجم؛ إن 
لم نقل كلهاء هي مفردات مجازية:»بالقياس إلى موضوع التصوف الذي لا لغة 
مخصوصة له؛ باستثناء المعجم الوظيفي الذي وقع نوع من الاتفاق والاصطلاح 
بين القوم على مفرداته»ومع ذلك فهي أيضا مفردات إذا أخرجت من السياق 
الصّوفي تعود إلى طبيعتها في الوضع والاستعمال اللغوي العام» وذلك مثل 
(التوبة والصبر والتجرد والجمع والغناء) و هلم جرّاء فإن لها دلالة محددة في 
الاستعمال اللغوي العام» ودلالة إضافية في الستياق الصّوفي . 


وبناء على ذلك فإن أغلبء إن لم نقل كلء مفردات المعاجم التي تم 
إحصاؤها هي مفردات انزياحية بالضرورة »لأنها غالبا ما تقول شيئا لتقول شيئا 
آخرء وحينئذ فإن طبيعة دراسة المعجم الشعري تندرج في إطار الدرس الأسلوبي» 
فكما أن الدراسة الأسلوبية تنتقي الظواهر الأسلوبية المركبة» المنزاحة عن معيار 
وسياق» وتكتفي بما هيمن منها وامتد إليه القصد وتجعل منه تمثيلا لباقي ما 
هيل فكذلك الأمر بالفياش, إلى المعاجر:الشغرية الكى ركيذداهاء. ققد :اتتقيًا 
المفردات المحورية في كل حقل دلاليء وراعينا طبيعة انزياحها عن معيارها في 
الاستعمال اللغوي؛ وجعلنا منها تمثيلآً لما تكرر منها فتركناه » ولو جنا به جميعا 
لضاق به المجال» ولأخرج الدراسة عن طبيعتها الانتقائية و التمثيلية . 

ورابعا- فقد حاولنا في دراسة المعجم إيجاد العلاقة المشتركة بين وحداته 
الافرادية جميعاً» وهو العمل الذي يصبو إلى إيجاد النواة الدلالية العميقة انطلاقاً 
من الوحدات الإفرادية التي يضمها كل معجم على حدة » والانطلاق منهاء 
بوصفها دلالة مفتاحية » لفهم كل حقل دلالي على انفراد »ثم لفهم كل حقول 
الخطاب الشعري مجتمعة »سواء تعلق هذا الفهم بالمعنى العام للتجربة »أو تعلق 
بفروع التجربة »أو بترتيب مراحلها أو باكتمالها أو نقصها عند الشاعر ,أو تعلق 
بمجال اشتغال اللغة وتوليد الذلالات من المفردة الواحدة » وهي في سياق غير 
سياقها المعياري الذي تواضع عليه اللغويون في الاستعمال اللغوي . 

ونأتي الآن -بناء على ما سبق كله -إلى دراسة المعاجم الشعرية التي تم 
إحصاؤها وتجميعها وهي أربعة : معجم الغزل وما في حكمه »ومعجم الطلل 
والرحلة وما في حكمهما » والمعجم الخمري وما في حكمه .والمعجم الوظيفي وما 
فى حكمه . 
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2- معجم الغزل وما في حكمه: 


أ- ما علاقتة:الغيلب:: 


1ه - تذهب بالأشواق أرواحنا منا بسي وس وا وسو اللقرات) 
2 - إن جاعنا عنكم بشير اللقا عشنا ل ا سا اوعدت يه راللقا) 
3 - لولا هواكم في الحشا ما تحركنا ع امامو ب لهو 
4 - فقل للذي ينهى عن الوجد أهله 00000000000 
5 - فيا حادي العشاق قم واحد قائماً لعو اموت و و قلعتت ) 
6 - زمزم لنا باسم الحبيب وروحنا لدم اا ااانه ا( الْجبِيت) 
7 - وخامرنا خمر الغرام تهتكاً مخ وا مج رو ير لقو 
8 - و تيهتموني في بديع جمالكم احا ان ريوص )(حمالك ) 
9 - قلت أحبتي جفوني م ا باحق ) [خفؤي) 
0 ح- عندي شهود للصبابة والهوى ماما ند +(الصدانة) 

1 ح- سهادي ووجدي واكتئابي ولوعتي لعره قاس كل الكقام) 

2 ح- وشوقي وسقمي واصفراري وأدمعي تح كع كل الكلمات ) 

3 ح- ومن عجب أني أحن إليهم وهم معي م كدوه زاحن !ا 

4 ح- وتبكيهم عيني وهم في سوادها 0 

5 ح- ويشكو النوى قلبي لط امه صن ومو القرق ) ( الفلك 
6 - وان سجنوني في سجون جفاهم (٠٠0‏ جفاهم ) 

7 -ح- تذللت في البلدان حين سبيتني و(سبيتني ) 

8 -ح- فلو كان لي قلبان عشت بواحد قلبان ) 

9 ح- أترك قلبي في هواك يعذب ملس مد عدي ) 

0 ح- تسميت بالمجنون من ألم الهوى كن كتنسون زا لمكو ) 

1 -ح- فيا معشر العشاق موتوا صبابة اسن فوا ١‏ 


> ملاحظة: الرقمان على بمين الإحصاءء يفيد الأول منهما الترتيب والثاني الصفحة في الديوان . 
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2 ح- كما مات بالهجران قيس المعذب ساس داه( السوران ١‏ 


3 - لولاك ما كان ودي 0000 

4 -ح- ظهرت لي بجمال ب 0 0 0000000 

5 ح- مذ نأوا للنوى مكان قصيا واعا اد ون ها قاو )رالنوئ) 
6 ح- ولذكراهم تسيح دموعي لعل عاط الم وملعم الله .لم( ذموعي ) 

7 ح- وهن العظم بالبعاد ام لو كمه (االسات ) 

8 -ح- قد فرى قلبي الفراق ولد نمازتو وما الفزاق” ) 

9 ح- لم يك البعد باختياري امع در القع 

0 -ح- أنا من عاذلي وصبري وقلبي امن اميك ةر كانتي 

1 ح- إنني على عهدكم باق وفي الوصل طامع (عهدكم) (الوصل) 
2 ح- حرام على قلبي محبة غيركم لم سس 1ن اسح 

3 ح- متى يجمعنا الدهر الذي حال بيننا ...م .(يجمعنا) (حال بيننا) 
4 - لعلي أراكم أو أرى من يراكم ام( أزاك) 

5 ح- سقاني الهوى كأساً من الحب صافيا موت فاق ) 

6 - أنا عبدكم بل عبد لعبدكم الفط دو لله فد ( غيدكم ) 

7 ح- وما نظرت عيني مليحاً سواكم امنا ره ادا 0( مليحاً ) 

8 ح- ولي مقلة بالدمع تجري صبيبة امد دض دن (مقلة |(ضيية ) 
9 ح- وقولوا رعاك الله يا ميت الهوى 0٠٠٠‏ ميت الهوى ) 

0 ح- لأجددنٌ نياحتي بسياحتي وو ا ادو جو (سوا قي ) (سياحتن ) 
1 ح- طال اشتياقي ولا خل يؤانسني سمواحاي و كل ا لواسشض) 
2 ح- عليه ذقت كؤوس الذل والمحن داك اند ذم [الذل )( :المحن ) 
3 ح- إن لاح من أفق الوصال صباح اللجاوي مز الوصعالن ) 

4 - خيبتم في الهوى ظنوني مقن امتس د كو 

5 - منوا ولا تطلبوا منوني ماد اس موا )ستو ) 
6 - فلا تزيدوا بصدكم 006066666666606 (صدكم) 

7 - وما نظرتم في خضوعي ل(خضوعي) 
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8 - يا قمراً دونه حجاب معد م تم صو (قيرا)! لحكات) 


9 - بدر إذا لاح بالرجوع .(بدر) (الرجوع) 
0 - فارحموا مغرماً / في هواكم تغزلا ٠...‏ .(ارجموا) (تغزل) 


جتنا عاذ فك الحكو + 
101 - دارت علينا كؤوس / في حضرة المحبوب....(حضرة) (المحبوب) 


72 - شرقت علينا شموس في الوقت و الحال ٠٠‏ (شرقت شموس) 

3 - أنت أسكرتني على سكري من قديم الشراب...(أنت/قديم الشراب) 
4 - ثم خاطبتني كما تريد وا مهن (شاظطشي) 

5 - ثم شاهدت وجهك البدري (شاهدت)(وجهك البدري) 
6 - و حبيبي بحسنه الذاتي الوح مكاحي )رحس الذاتي) 
7 - ذعاني غابتي 00000000 

8 - نلت أعلى الرتب سجاه ص ودر جز نلك ))(اعلون الرتت ) 
09 - مليح الحمى زار اي دلويو عليه ) انان 

0 - أنعم بالوصال باصا اب ا (الوضيال) 

1 - بعد الغيب طلع الهلال لوطلع الهلذل) 

2 - أطلعني على الحضرة / كان لي نديم....(اطلعني)(نديم) 

3 - طابت أوقاتي بمحبوب لمعي ين رظايك ركاف ) 

4 - كان ظني أنني أعشقه/ وهو لي يعشق..(أعشقه/ يعشق) 

5 - أنا أبعد و هو يقرب لي 8 شه *ش*1ظ5 (أبعد/ يقرب) 

6 - صار بي أرفق مدا وسوس اد دونه زفق ) 

7 - وهو لي يشرق ا د در ) 

68- تجلّى الحبّ تدلى فدنا مدع توعدو تدج (فظي ) (الك )زيف ا 
9- فمحت أحداثنا أحزاننا (محت) (أحداثنا) (أحزاننا) 
0ح- و اختفى سرّي م ع ووه للا الم 0 (اختفى فنري) 

1م أنا نهواه وهو يعشقني ....(نهواه) (يعشقني) 


2- لا زال عشقي على اتصال بلا انفصال.(اتصال) (بلا انفصال) 


-187- 


3- كنت حاضراً و غائب مدن ساي عاضا كاني) 


4- نارني حبيبي طابت أوقاتي ززارني/حبيبي/طابت أوقاتي) 
5- سمح لي الحبيب 3 (سعع لي) (الحيت) 
6- عفا عن جميع زلاتي .(عفا) ( زلاتي) 

7- زارني منيتي و زال الباس امد إزال الباين) 

8- و سمح بالوصال لصم اع كديه تف بالؤصثال) 

9- و حبيبي أنسي لص قط تمن ألشين) 

0- معي حاضر قريب لمتحي حي حاف كزين 

1- أنا في ذا الهوى إمام عصري ٠ ٠٠٠‏ الهوى) (إمام عصري) 
2- في دجى الليل زارني بدري ٠ه‏ دجى الليل) ( بدري) 
3- إن شئت أن تقرب قرب الوصال.....(قرب الوصال) 

4- هم في هوى المحبوب و لا تبالي.....(هم) (هوى)( المحبوب) 
5- وافن و مت عشقا العامة[ افن) (ميه عنقا 

6 - الوصل ما أحلاه/ و الهجر مرّ ٠٠٠<حلاوة‏ الوصل)(مرارة الهجر) 
7- نلت ما أرغب من المعالي 0.00 نلت) (ما أرغب) (المعالي) 
8- ما ذاق طعم الغرام إلآ من عرف الوصل.(ذاق)(طعم لغرام)(عرف الوصل) 
9 - أعيدوا إليّ الوصال أعيدوا .... أعيدوا / الوصال) 
0- وصلي بكم جديد وصلي جديد) 

1- لما بدا منك القبول مب و قنز الفيون ) 

2- زج بي في عين الوصول ٠ ٠‏ ٠ج‏ بي )(عين الوصول) 
3 - صرت بك مؤنسا ٠.000‏ (مؤنسا) 

4- النظرة فيك يا جميل مقو ص نب (النظرة): ( حمين) 

5- و قلت لي : أياك تبوح مادم فم وام (تنوع) 

6- أنت لي جسم و روح انط ودوم ان ل لهسم ) (أروع) 

7- لا يخفى نور سناك بطر لودو( يكفى)(نول )( شسناك) 

8 - بدا للناس يلوح حون ةن وض ور ذا إبلوع) 


0 ان الوصال غالٍ و ما غلا حلا اله سو رماعلا حذ) 
1- هذا به جنون/ وذا به هيام .(جنون)(هيام) 

2 - فدع من المحال و اخضع تذللا ماع د (اشضع) ( كنزلا 
3- في حضرة الكمال نور تهلّلا الم لابه ب إحضيزة الكمال) 
4- قد لاح لي ما غاب عني ٠٠ح‏ ) (ما غاب عني) 
5 - و شملي مجموع و لا افتراق لا افتراق) 


ج- خصائص هذا المعجم: 

* أول خصيصة: في معجم الغزل و ما في حكمه:؛ هو أنه ينقسم إلى 
قسمين متباينين» الأول منهماء تجمع بين مفرداته» علاقة الغياب» و الثاني منهماء 
تجمع بين مفرداته» علاقة الحضورء و ليس في ذلك غرابة:؛ إذا علمنا أن 
حالة غياب عن المحبوبء يعيش الفرق الأول» و إما في حالة حضور معه به 
يعيش الفرق الثاني» فجاءت مفرداته لذلك موافقة لحالي الغياب و الحضورء ولا 
شيء غير ذلكء و لذلك حرصنا على تقسيمه إلى القسمين السابقين عند 
الإحصاء. 


والدليل على علاقة الغياب» هو دلالة الألفاظ بجملتها في معجم الغياب» 
كالشوق إلى المحبوب» ورجاء لقائه» و الحنين إليه» و البكاء عليه و العذاب من 
أجلهء وشكوى البعاد و الفراق» و عذل العذولء و الرّجاء في الوصالء و الفناء 
في محبة المحبوب إلى درجة الجنون أو الموت من أجله؛ و تحمل المحن و الذل 
و الهوان و الخضوع و التذلل و التغزل» و غيرها من المفردات التي تفيد في 
تآزرها وتعالقها صفة واحدة هي صفة غياب الأنا عن الآخرء أو المحب عن 
محبوبهة. 


بينما الدليل على علاقة الحضورء هو دلالة الألفاظ بجملتها في معجم 
الحضورء كالحضور في حضرة المحبوبء و إشراق شموس أنواره عليه. 
والإحساس بنشوة الحضور إلى درجة السكرء وكالمشاهدة و المخاطبة, و مطالعة 
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جمال وجه المحبوب البدري تارةء والحسن الذاتي تارة أخرى؛ وكالإعلان 
الضبوي كن الزدارة يالوضان وطلوق الملاق + وكوال. اعلى الزتب في المضرق 
وكالتقارب و التعاشقء و الرفق و الإشراق» و التخلي والدنوء وزوال الأحزان؛ 
واختفاء سرّ المحب وقيامه بسر المحبوب» و تبادل الهوى والعشق» والاتصال بلا 
انفصالء و الإحساس بالحضورء والغيبة عما سوى المحبوبء وغيرها من 
المفردات التى تفيد فى تعالقها و تآزرها صفة واحدة هى صفة حضور الأنا فى 
حدر الام وفامفيه تدر أعلث ولاات الفاط التحسيين: لقان 
الحضورء تتجلى من خلال سياق النصوصء التي حرصنا على رصدهاء لهذا 
الغرض. 


* وثاني خصيصة: أن معجم الغياب يتميز بالتباين و التعارض يبن 
مفرداته؛» وذلك لأن بعضها متعلق بالأناء و بعضها متعلق بالآخرء و لما كانت 
العلاقة يبنهما علاقة تباين وتعارضء انسحب ذلك على المفردات فجاءت بدورها 
متباينة ومتعارضة على التقابل والتوازي» فبينما نجد المفردات المتعلقة بالأناء 
تجسد في مجموعها تعلق الذات المحبة و صبوتها بالذات المحبوبة» و ذلك كما 
هو حال هذه المفردات: (لعلي أراكم - أنا عبدكم - ولي مقلة بالدمع تجري 
صبيبة - ميت الهوى- لأجددن سياحتي بنياحتي - عليه ذقت كؤوس الذل و 
المحن - خيبتم في الهوى ظنوني - طال اشتياقي و لا خل يؤانسني - منوا و لا 
تطلبوا منوني) وغيرهاء و كما هو حال هذه المفردات التي تصور معاناة المحب 
في حاله أمام محبه: ( سهادي- ووجدي- و اكتئابي- و لوعتي- و شوقي - و 


سقمي - واصفراري - و أدمعي ) و غيرها مما تم رصدها في معجم الغياب. 

تكد في المقادل» وحظت ‏ التساركن كفنا سيف الول المفرد اك التفيلقة 
بالآخرء يجسد بعضها الصدّ و الهجر و عدم الاكتراث بالمحبء و ذلك كما هو 
الحال في هذه المفردات: (أحبتي جفوني - نأوا للنوى مكاناً قصيا- خيبتم في 
الهوى ظنوني- فلا تزيدوا بصدكم - وما نظرتم في خضوعي - ارحموا مغرماً في 
هواكم تغزل ) و غيرهاء و يجسد بعضها الآخر صفات الجمال و الكمال في 
المحبوب» كما هو الحال في هذه المفردات: ( تيهتموني في بديع جمالكم - 
سبيتني - ظهرت لي بجمال - ما نظرت عيني مليحا سواكم - يا قمرا دونه 
حجاب) و غيرها مما تم رصدها في معجم الغياب. 
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في حين أن معجم الحضور على العكس مما سبقء يتسم بالانسجام والتواشج 
والتواصل بين الطرفين» حيث يزول التعارض و التوازي و التقابل الذي ألفيناه 
مسلط في معجم الغياب السابق» و قد اختار الشاعر من مفردات الغزليين» 
وخصوصا منهم العذريين» أرقها وأظرفها و أقدرها على أداء دلالة الحضور 
والوصال الروحيء والتي منها : ( دعاني غاياتي - مليح الحمى زار- أنعم 
بالوصال- طابت أوقاتي بمحبوب - محت أحداثنا أحزاننا - أنا أهواه و هو 
يعشقني - كنت حاضرا و غائب - زارني منيتي و زال الباس - وافى ومت 
عشقا) و غيرها. 


* وثالث خصيصة: هي رمزية المفردات ومجازيتهاء ذلك لأنها في مجملهاء 
هي من المفردات المستعملة في قاموس الغزليين غزلاً مادياً» وهي لذلك تجسد 
الحب الإنساني» وقد استعارها الشاعر الصّوفي ليجسد بها الحب الإلهي» وهي 
لذلك مفردات تظل محتفظة بدلالتها الوضعية في الاستعمال اللغوي المعياري؛ 
وفي الوقت نفسه» تدل دلالة ثانوية» مصاحبة للدلالة الوضعية على سبيل الرمز 
والمجازء وذلك لأن العلاقة بين الحب الإنساني» والحب الإلهي» علاقة تشاكل 
وتشابه في خاصية 'ضم المحب إلى المحبوبء وتوحيده فيه» وذوبه معه. كي 
يصيرا معا طبيعة واحدة'(5). 


والسّياق الصّوفيء الذي وظفت من أجله تلك المفردات» هو الذي يجعلها 
تعدل عن أداء وظيفتها الوضعية» وتتجاوزها إلى أداء وظيفة رمزية أو مجازية» 
هي الدلالة الصّوفية التي لا تعدو أن تكون حالة شعورية باطنية» وذوقية روحية؛ 
لالغة وضعية لهاء مثلها في ذلك مثل كثير من أسماء الألوان» أو أسماء 
المشمومات أو أسماء المذوقات» مما هو متداول مادة» ولكن تتم مقاربته 
بالاستعارة أحياناً بمفردة دالة على ما هو مدرك سلفاًء أو باستعمال تركيب لمدرك 
محسوس للدلالة على المدرك الجديدء والأمثلة على ذلك كثيرة» فكيف نسمي مثلا 
رائحة التراب عندما تنبعث بفعل سقوط المطر الخفيف؟ وكيف نسمي روائح 
العطر المتباينة عند الشم» وهل نستطيع حصر جميع ألوانها فنسميها بأسمائها 
على تباينها الدقيق؟ وكيف نسمي الأثر الناتج عن ذوق الثلج» أو ذوق الفولاذ 
والمغنطيس وغيرهما؟ كل ذلك وكثير غيره: لا لغة وضعية له؛ مع أنه من 
المحسوسات»؛ فكيف تكون للتصوف لغة وضعية وهو تجربة روحية لا يعرفها إلآ 
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من عاشها وخبرها وجربها. 


وإذا وضعنا ذلك في الحسبان و الاعتبار» فإن اللغة في وضعها محدودة. 
والمعاني لامحدودة» ولولا أن الكلام يعاد وتنوب بعض مفرداته التي وضعت في 
الاستعمال المعياري لبعض المعاني؛ عن أداء معان مشاكلة أو متشابهة لما 
وضعت له؛ لنفد الكلام» كما قالها علي بن أبي طالبء ولذلك كان التوسع 
والمجاز في العربية» وفي كل اللغات بطبيعة الحالء باباً من أبواب الخروج باللغة 
مما وضعت له في الأصلء إلى ما لم توضع له» على سبيل الإشارة والرمزء 
والإيحاء والإيماء» إذا كان بين المعاني المدركة» وتلك الخفية المجردة» مناسبة 
من مناسبات التشاكل والتشابه» كما هو الحال بين الحب الإنساني والحب الإلهي, 
'فإن المحب في كلا الأمرين يعبّر عن عاطفة يفيض بها شعوره؛ ويلجأ في 
تصورها إلى الألفاظ والصور الحدتّية للتعبير عما في وجدانه من الشوق ومظاهره' 


.)6( 


فيكفي إذن رفع تلك المفردات» وهي عاملة في النصء إلى أجواء التصوف». 
تحرف دلالاتها من لحب الحببي إلى الحكالروحي» فاذا بالمكب ,هو الذات 
الضوفية: واذا بالحيوك هن الذات العلية واذا بالمفردات الأخرى تكدون دلالاكيا 
في سعافهما طفائيا من الشتوق الحسمى إلى دوق الذات الحزثينة أن الأمافة 
المركوزة في الطباع البشرية» إلى الذات الكلية» على سبيل التجاذب الروحي 
والتعاشق» وإذا بالحنين والهوى والوجذ والعذاب» وطلب الوضال واللقاء والبكاء 
والهجران والنوى والبعاد والفراق والنياحة والسياحة» وغيرها من المفردات» تتحول 
دلالتها من الحسي إلى الروحيء ومن الصّوري البشري إلى المثالي الإلهيء أو 
المعمذي :او الولاتي: بكسي الجترفين المنثلين للتهرية الريدية أن إن وطيقة 
الكلمات في التياق الذي هي فيه على الحقيقة» لا تتغير في السياق الذي هي فيه 
على المجازء إلا من حيث الاعتبارء واحتساب الحسي روحياً والمعلوم غيبياً لا 
غيو وكين "على كلك سورد اك تمصي : 
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3- معجم الطلل والرحلة وما في حكمهما: 


أ- الطلل وما علاقته المكانية: 


1- إذا ذكر الأوطان حن إلى المغنى دعبت : (الأوطان) 

0/02- تهززها الأشواق للعالم الأسنى عام و و [العالم الدب ) 

3- تذللت في البلدان حين سبيتني رخ (البلدان) 

4- لولاك ما كان ودي ولامنازل ليلى ٠‏ لمنازل) 

75- هل جزت في الحي أم لا ؟ د صصمي و زالهي) 

6- فأين كنت وجئت ام اوكا ادن كنت ) (يحت) 
77- مذ نأوا للنوى مكاناً قصيا مع او وز (مكانا قصميا) 

8 - نزلنا على بحر وساحله معنى ان سه زبخو ) (شاخل) 
9/- حللنا وجوداً واسمه عند لافظ يضيق ٠‏ حخللنا) (وجوداً) (يضيق) 
0- تركنا البحار الزاخرات وراءنا مأ (البحان) 

1- فمن أين يدري الناس أين توجهنا؟ دك (أين توجهنا) 

72 - متى يا عريب الحي عيني تراكم؟ 16د عريته الكئ) 

3- وأسمع من تلك الديار نداكم دحم وعدي دوهن[ العيار ١‏ 

4- أمرّ على الأبوب من غير حاجة امتح (الأبوات) 

5- وما شرف الأكوان إلا جمالكم سس وه اكرات 

6- وأسكنك الفردوس قرب حماكم..... (أسكنك)(الفردوس)(قرب) (حماكم) 
7- ولهيب وجد هيجته روضة تسسا دمجا (روطية) 

68- زاد شوقي للحبيب ورامة/والأبرقين رامة) (الأبرقين) 
9- أرض أحب إلى العليَ من العلى + (أركن) '(العلى) 

0- يا تربة ما مثلها من تربة و له كوا ةكد (نرية) 
1- لأجددن نياحتي بسياحتي/أسفاً على ذاك المقام.......(المقام) 
2- هذا الحبيب الذي في القلب مسكنه مالا ال تن تدده اع (القلب: مسكتة) 
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3- هي أسكرت في الخلد آدم مرة ام ام ويب اتاب [الخلك) 


4- وكذاك نوح في السفينة أسكرت مرة 0.٠٠٠.‏ اطالسفينة) 
5- هاموا على الكون من وجد ومن طرب ٠‏ الكون) 
6- وما استقل بهم ربع ولا طلل فاه ود وات ززيع) (طيل) 
7- وفي خيام حمى المحبوب قد نزلوا.....(خيام حمى المحبوب) (نزلوا) 
8- ادخل الحان واشهد المعنى ولد لا (الحان) 

9 - وسمعت الخطاب من ذاتيء من مكان قريب...(مكان قريب) 
0- مليح الحمى قد زار اممو فنا (الكس) 
1- ومشيت بين دوحات الديار وأنا نشوان عدبي (نوخات الذيان) 
2- وفي المقام الأسنى قد ارتقيت بعص سمو [الفقام لأست ) 
3- في طلعة البيد والقفار ممصي نوه ار الشف والففار) 
4- عرج عن الأربع الأوائل ا ل [الأرقم الأوافل) 
5- واقصد بها أشرف الديار عاد سا اب مكل (اقترقتة النيان ) 
6- والماء إن قل في المناهل مه سه (المنافل) 
7- أو رمت عند النزول نار اا وه (الدرؤل) 
8- دموعي/كم لها الفلاة سبيل .لالفلاة) 
9- بالله إن لاحت القباب ممع وا بدا (القدات) 

0 - لما بدا منك القبول/أخرجت من سجن الأسى..(سجن الأسى) 
1- يا منزل الآمال حييت منزلا ٠‏ لمنزل الآمال) 
2- وبين زمزم والحطيم أنشر مقالي موا ددن (زمزه والحظيم) 
3- وعندما نبلغ مقام البدر الأسعد اح ع ومو (مقام :اليدن الأسيعة) 
4- نصيح من باب السلام الم م س عوسي زناه السلدم) 
5- واقر السلام إذا بلغت المدينة لاع كمي [الدديدة) 
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1/- فيا حادي العشاق قم واحد قائما موس ولمع مو (خادى' الفشاق) 
72- لولاك/ما حدا قط حاد/ولا سار الركب ميلا ٠٠‏ حدا) (سار الركب) 
3- يا حادي العيس مهلا ماما د ست بون دم لخاد العندن) 
4- فأين كنت وجئت الما ا يناعت درت ) 
5- مذ نأوا للنوى مكاناً قصيا عع عض ا ص د نار ) 

6- وتلوا أية الوداع ماس له (الوذاع) 

77- فخروا خيفة البين ل لام ام و ميا (الميين ) 

8- كان يوم الفراق شيئاً فريا ال ع ا كيدا روي الفراقة) 
9/- اختفى نورهم 12111110100 

0- لم يك البعد باختياري ولكن لاحك 10 (البعد) 

1- يوم أراهم/ ذلك اليوم يوم أبعث حيا ٠٠٠‏ أبعث حيا) 
2- لما غبنا عنك ذاك العام/نزلنا على بحر ٠٠٠غبنا‏ عنك)(نزلنا) 
3- حللنا وجوداً /اسمه عند لافظ يضيق مت ونمو ا زكلننا) 

4- تركنا البحار الزاخرات وراءنا (تركنا) (وراعنا) 
5- فمن أين يدري الناس أين توجهنا 5 ظ1ظ1ظ1) 

6 - وما يقصد العشاق إلآّ سناكم موص م و ني ( لطي 
7- خذوني عظاماً محملاً أين سرتم اكيب (كدوتي )ران سرك) 
68- وحيث حللتم فادفنوني حذاكم مام م عل عم (حيك حللتم) 
9- يا قلب زرت وما انطوى ذاك الجوى لرت) 

0- لأجددن نياحتي بسياحتي حاتي مو الاين #(ستاسشي) 
1- تحيا بكم كل أرض تنزلون بها مولن (تارلون) 

2- فغدوا بها مستبشرين وراحوا العامة عدوا )(زاحوا) 
3- هاموا على الكون ش11 

4- داعي التشوق ناداهم وأقلقهم ادم وسوس د (داضي) (نا اها 
5- من أول الليل قد سارت عزائمهم نه (ماوت) 
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7- مليح الحمى قد زار 0 


8- ومشيت بين دوحات الديار/وأنا نشوان 


9 - فما سقوني حتى رجعت لله تائب 57 


0- مذ عصفت ساعة الرحيل 0 
1- جملوا الدار بالرجوع (بالرجوع 
2- يا سائق العيس بالمحافل 0 
3- عبج عن الأربع الأوائل 0 


4- واقصد بها أشرف الديار 517717170 
35- أو رمت عند النزول نار 520 
6- وعندما نبلغ مقام البدر الأسعد 1 
7- عبدك أتى يرعى الذمام 52000 


9- واقر السلام إذا بلغت المدينة 00000 


ج- خصائص هذا المعجم: 


* أول خصيصة: هي انقسام معجم "الطلل والرحلة وما في حكمهما" إلى 
قسمين متكاملين : القسم الأول منهما يضم جدولاً من المفردات» العلاقة فيما بينها 
علاقة مكانية أو حيزية» وذلك مثل: الأوطان والمنازل والديار والحيء ومثل رامة 
والأبرقين وطيبة والحطيمء ومثل البيد والقفار ومنازل ليلى والربع والطلل والفلاة» 
وغيرها من المفردات التي يضمها هذا الجدول؛ والتي تدل كلها على المكان 
والحيزء والقسم الآخر منهما يضم جدولاً من المفردات» العلاقة فيما بينها هي 
علاقة التنقل والنزوح من مكان أو حيز ما والنزول في آخرء وذلك مثل: سار 
الركب وحادي العيس وأين كنت وجئت ونأوا والوداع والبين ويوم الفراق والبعد 
وغبنا عنك وحللنا وتركنا وراءناء وغيرها من المفردات الدالة في هذا الجدول على 
التنقل أو حركة النزوح والتكامل بين الجدولين هو الترابط» بحيث لا تنقل أو نزوح 


إلا من مكان أو حيز إلى آخر. 
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* وثاني خصيصة: هي أن جدول المفردات المكانية تمثل ثلاثة فضاءات 
حيزية» الأول منها:(حيزمطلق) '» ومن المفردات الدالة عليه دلالة مباشرة: (العالم 
الأسنى) و(الأكوان) و(الفردوس) و(العلى) و(الخلد)؛» ومن المفردات الدالة عليه 
دلالة سياقية: (الأوطان) و(الحي) و(الأبواب) و (قرب حماكم) و(خيام حمى 
المحبوب) و(مليخ الحمى) وغيرها من المفردات: التي يضمها جتول المكان» وهي 
الأغلب الأعم من تلك المفردات الدالة عليه دلالة مباشرة. 

والثاني منها: (حيز مقيد), هو عالم البشرء ومن المفردات الدالة عليه دلالة 
صريحة أو سياقية : (البلدان) و(منازل ليلى) و(.. وجئت) و(مكاناً قصيا) 
و(بحر) و(أين) 

و(سفينة) و(الفلاة) و(سجن الأسى)»؛ وغيرها من المفردات الدالة في هذا 
الجدول» وفي الديوان» على المكان المقيد المعروف على وجه البسيطة» بوجه 
عام. 

والثالث منها :(حيز مقيد مقدس)» هو البقاع المقدسة على وجه التحديد » 
ومن المفردات الدالة عليه دلالة صريحة أو سياقية: (روضة) و(رامة) و(الأبرقين) 
و(طيبة) و(أرض) و(تربة) و(المقام) و(زمزم) و(الحطيم) و(مقام البدر) و(باب 
السلام) و (المدينة) و غيرها. 

و حينئذ فإن جدول مفردات التنقل و النزوح» يتم بين تلك الفضاءات الحيزية 
الثلاثة» ذهاباً وجيئة» فمن المفردات الدالة على النزوح و الهبوط من (الحيز 
المطلق) 9 (الحيز المقيد)» وفق ورودها في سياقها من النّص الشعري : (أين 
كنت - وجئت) و ( نأوا للنوى) و (تلوا أية الوداع) و (يوم الفراق) و (البعد) 
و(غبنا 2 و نزلنا) و (حللنا و جودا) و (تركنا وراءنا) و (ساعة الرحيل) و 
غيرها. 

و من المفردات الدّالة على الجيئة» و العودة الاختيارية» أي الصّوفية» من 
(الحيز المقيّد) إلى (الحيّز المطلق) » و ذلك وفق ورودها في سياقها من النص 
الشعري:( سار الركب ميلا) و (أبعث حيا) و (يقصد العشاق سناكم) و (غدوا) 
و(راحوا) و (داعي الشوق ناداهم) و (سارت عزائمهم) و (وفي خيام حمى 
المحبوب قد نزلوا) و( مليح الحمى زار) و ( مشيت بين دوحات الديار وأنا 
نشوان) و(رجعت لله تائب) و ( تراني غائبا عن كل أين) و(تجلى ما كان مخفي) 

دشرم كه م بدك ساي وس سن مانت 
كالجوهر الفرد. (كتاب التعريفات للجرجاني : 94) 
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و (الكون كله طويت طيا) و (مني علي دارت كؤوسي) و ( من بعد موتي تراني 
حيا) وغيرها. 

أما من المفردات الدالة على التنقل و النزوح من ( الحيز المقيد) إلى (الحيّز 
المقيد المقدس)» و ذلك حسب ورودها في سياقها من النص الشعري: (زرت و ما 
انطوى ذاك الجوى) و(عرج عن الأربع الأوائل) و (تحيا بكم كل أرض تنزلون 
بها) و (اقصد أشرف الديار) و(عندما نبلغ مقام البدر الأسعد) و (يا حادي اجهد 
وسر مع الزائرين) و ( إذا بلغت المدينة) و غيرها. 


و بذلك فإن المكون الفضائي في بنية القصيدة الصوفية» عند أبي مدين 
على وجه الخصوصء» و في القصيدة الصوفية على وجه العموم» لا يخرج» في 
الأغلب الأعمء عن الفضاءات الثلاثة التي مثلتها مفردات الجدول الأول و ما في 
حكمهاء ودلت عليهاء وحددتها في : (حيز مطلق) لا نهائي غيبي» خارجح عن 
نطاق المكانية والزمانية بمفهومها المحسوسء و في: (حيز مقيد) معلوم داخل 
نطاق المكانية والزمانية المحسوسة» و في : (حيز مقيد مقدس)» لا يختلف عن 
السابق في التقيد» إل من حيث قداسته» بوصفه مهبط الوحي على الرّسول الخاتم 
صلى الله عليه وسلم. 


كما أن المكون الحركي الزماني الذي هو التنقل و النزوح» لا يخرج بدوره 
عن ثلاثة أزمنة أو حركات: الأولى ذهاباً أو هبوطاً من الفضاء المطلق إلى 
الفضاء المقيدء و هي حركة لكافة الخلقء والثانية جيئة أو عودة من الفضاء 
المقيد إلى الفضاء المطلق» و هي حركة صوفية اختيارية تتم بمجاهدات 
مخصوصة. لا يرقى إليها إلا الواحد و الآخرء من زمان إلى آخرء و تتم بطبيعة 
الحال قبل العودة الاضطرارية التي هي قدر محتوم على كافة الخليقة» و الثالثة 
هي الذهاب و الجيئة من الفضاء المقيد إلى الحيز المقيد المقدس و عكسها؛ و 
هما المكونان اللذان لا يمكن بناء القصيدة الصوفية دونهماء و لا حتى فهمها 
دون أخذهما في الحسبان والاعتبار. 


* و ثالث خصيصة: هي تنزيل أغلب مفردات هذا المعجم» بجدوليه 
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لتدل بذلك دلالة روحية» أي إن ما ينسجه الشاعر في قصيدته من مفردات 
ينتزعها من العالم الحرفي الحسيء فتقوم فيه برسم رحلة حسية و تمثيلهاء ليس كل 
ذلك إلا شينهاً لأصبيل من المعاني الروحية, بعضها نص عليه الخطاب الديني» 
و بعضها تمّ النص عليه في التجربة الصّوفية» و بذلك يصطنع الشعراء الرحلة و 
ما في حكمها تعبيراً عن ذلك» و لا تجهز أحد منهم يوماً للستفر! 


و لما كانت الرحلة الروحية شبيهة بالرحلة الحسية» فإن المفردات المنزلة 
منزلة الحقيقة في الرحلة الحسية» يحول دلالتها السياق الصوفي وينزلها منزلة 
الرمز و المجازء للدلالة على الرحلة الروحية؛» وتظل وظيفتها في السياق الذي 
هي حقيقة فيه, هي نفسها وظيفتها في السياق الذي هي مجاز فيه فلا فارق إلآ 
0 حيث 00 والحسبان و التأويل, فالهبوط مثلاً 0 ارد قد يكون حْسَياً 
يتسع مع الروحيء هذا في الحركة الأولى و الثانية. 


أما في الحركة الثالثة» و هي الذهاب و الجيئة» من المقيد إلى المقيد 
المقدسء فإنا وجدنا أغلب الصوفية - و منهم أبو مدين بطبيعة الحال- يحنون 
إليه حنينهم إلى العالم المطلق» و يتوقون لشد الرحال إليه توقهم لشد الرحال إلى 
العالم المطلق» لأنه حيز مقدسء وقد حرص أبو مدين 0 0 مفرداته.»بحيث 
إنها جميعها تدل على بقاعه» و هي بقاع ليست مقدسة في ذاتهاء لولا أنها كانت 
مهبط الوحي؛ فصارت لذلك مقصد المسلمين في موسم الحج و العمرة» فلا حج و 
لا عمرة إلا إلى هذا البقيع» و لا تشد الرحال المقدسة من أجلهما إلا إليه. 


ومن ثمة فقد تنزلت مفردات هذا المعجم, الدالة على الحيز المقدس» مثل 
(مكة والمدينة » أو أم القرى و طيبة» و عرفات و منىء» و أرض الحطيم (مكة)» 
بالإضافة إلى مواضع أخرى مجاورة» مثل سلع ووادي العقيق (بظاهر المدينة) و 
عالج ( وهو موضع ببادية العرب) و البقيع (مقبرة بالمدينة) و أرض رامة (موضع 
ببادية العرب) و العذيب (اسم ماء) وبالإضافة إلى ذلك ترديد بعض المفردات 
الدالة على تجسيد الأمن و الطمأنينة و الدفء الروحيء مثل: الحمى» مضافة 
إلى أهل الحمىء وجيرة الحمى» وغيرها مما حفلت به القصيدة الصوفية» قلت: 
تنزلت هذه المفردات بدورها منزلة الرمز و الإيحاء إلى عالم روحاني خالصء» 
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الحنين إليه هو بعض من الحنين إلى العالم الأقدس و الأسنى. 


وبذلك يصبح هذا المعجم في إجماله» ذا وجهين دلاليين: ظاهر برسومه 
المكانية المقدسة» و باطن في مراميه الروحانية» يدل فيهما ظاهره و يرمز على 
باطنه» وتتحول الدلالة من ظاهرية إلى باطنية أو إيحائية رمزية» فإذا بالمنادى 
في: (حادي العيس) و(حادي العشاق) و( سائق العيس و الأين)» الذي كثيراً ما 
يبدأ به المتصوفة مطالع قصائدهم» في موضوع الرحلة» مستصرخين به و 
مستجيرين ومستغيثين» ليس في حقيقته إل واجب الوجود المتحكم في الوجود» أو 
الحقيقة المطلقة المتحكمة في ممكن الوجود وحركته» و إذا بالعيس و العشاق و 
الأين والأظعان» في جمل النداءء ليس في حقيقتها سوى ممكن الوجودء أو هذا 
الخلق الراحل في دنيا الرحيل» وبذلك يمكن أن تنحل دلالات ألفاظ هذا المعجم 
الأخرى» إلى إشارات و رموزء قد يختلف تأويلها من قارئ إلى آخرء ولكنها تتفق 
دلالاتها في النهاية» على أنها إشارات إلى عالم روحاني» و على رحيل صوفي» 
يهرب فيه الساري و المسافر والمعرج و الراحل» من عالمه المقيد و الجائر و 
الفاني» إلى عالم مطلق و عادل وخالد؛» حيث كانت الذات قبل أن تكون» و بذلك 
فإن الحركة الثالثة المرصودة: الرحلة من المقيد إلى المقيد المقدس» هي نظير و 
شبيه للرحلة من المقيد إلى المطلق ورمز عليه. ْ 


4- المعجم الخمري و ما في حكمه : 
ما علاقته المدامة: 
71- إذا خامرنا خمر الغرام تهتكنا .(خمر الغرام) 
72- والكأس ترقص و العقار تشعشعت ..... لالكأس)(العقار) 
83- و كأسنا كأس الكياسة و العقار و قار.(كأس الكياسة)(العقار وقار) 
4- سقاني الهوى كأساً من الحب صافيا 0( كاساً من الحب) 
5- قم يا نديمي إلى المدامة واسقنا ٠٠‏ نديم) (المدامة) 
6- خمراً تنير بها الأرواح نوي مووان اس رفم 
77- أما ترى الساقي القديم يديرها ......لالساقي القديم) (يديرها) 
8- كأنها في كأسها المصباح م دز في كاسها) 
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0 - فعهودها عند الإله صحاح مع م ب وود ها) 
1- لما دنا موسى إلى تسماعها / ألقى عصاه..( تسماعها) 
2- و كذا ابن مريم في هواها هائم سياح......( هواها) 

73 - و محمد فخر العلى/ اختاره لشرابها الفتاح.....( لشرابها) 
4- دارت علينا كؤوس من خمره البالي ...( كؤوس)( خمره البالي) 
5- سقوني ساداتي خمراً لها ألوان او( خمرا) 

6 - من خمر أهل التقى اسقوني 0 حخمر أهل التقى) 
7 - ما هي بثمن الفلوس قدرها غالي قدرها غالي) 
8- أنت أسكرتني من قديم الشراب ٠‏ قديم الشراب) 
9- ادخل الحان و اشهد المعنى 0٠‏ الحان) 


0- و تراني بين الدنان نفنى شاخصاً للدنان.( الدنان) 
1- قد سقاني ساقي المدام حفنة/ قبل كون الزمان.(ساقي المدام) (حفنة) 
2- أنت تدري من يملي طاساتي الستّميع العليم.( يملي طاساتي) 


3- أنا يا مدير الراح/ أفناني الغرام.....(مدير الراح) 

4- سقاني مزيد خمره/ من خمر قديم...( مزيد خمره) ( خمر قديم) 
5- سقاني رحيق أبيض كالشقيق رحيق أبيض) 

6- قربوا الإبريق مس مده د( الإبزيق) 

7- احملوني فوق عرش كرمتي ٠‏ كرمتي) 


8- اجعلوا من مائها في قلبي/ و اعصر العنقود.( مائها) ( العنقود) 
9- اجعلوا أوراقها كفني/ ماؤها طهري.( أوراقها) ( ماؤها) 


0- لقد حلا لي خمير كأسي مم عيدة. :( كمي كابتن) 
1- قد زوجوني بنت الدوالي/ و هي الدوالي..( بنت الدوالي)( الدواء) 
2- ديروا الأواني واسقوني خمره ننه( الأواتي) ( خمزه) 
3- جودوا علي من طيب خمرتكم طيب خمرتكم) 
4- حضر حضرتي ودار الكأس معن( كان الكاسن) 
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5- من مدام حلال لما اس ةذ لكات 


6- أي مدام !أي نديم ! أي خمار! مدام) ( نديم) ( خمار) 
7- و زجاجي ملا وطاساتي/ دون عنب زبيب ( زجاجي)( عنب زبيب) 
8- راق لي الخمر لذ لي المشروب (المشروب) 

9- يا ساقي الراح ون ما ادي لاقن الرائع) 

0ن" - أدرها لنا صرفاً ودع مزجها عنا......( صرفاً) (مزجها) 

1إن- هي الخمر لم تعرف بكرم يخصها ٠.‏ االخمر)( لم تعرف بكرم) 
2ن- و لم يجلها راح و لم تعرف الدنا..(لم يجلها راح)(لم تعرف الدنا) 
3إنن- لها القدم المحض الذي شفعت به ذه القدم المحض) 
ب- ما علاقته الشرب و السكر: 

1/- إذا خامرنا خمر الغرام تهتكنا 0 0 0 0 خامرنا)( تهتكنا) 
72- وصن سرنا في سكرنا عن حسودنا....( سكرنا) 

3/- فلا تلم السكران في حال سكره . السكران)( حال سكره) 
4- ظهرت لي بجمال/ فشربي زاد وَ علا. (شربي)(علا) 

5- و شرابنا من لطفه اا اماد موه مناه 6 + (شراينا) 

6- هي أسكرت في الخلد آدم مرّة م( أسكرث آدم) 

77- و كذاك نوح في الستفينة أسكرت ٠٠‏ أسكرت نوح) 

8- و له بذاك تأنن و نواح نما عه ( تان وتراع) 

09- و بشربها أضحى الخليل منادما الخليل منادم) 

0- و ابن مريم/ متولع بشرابها سياح.....( متولع بشرابها سياح) 


1 - و محمد فخر العلى/ اختاره لشرابها الفتاح...( لشرابها) 
72- و أهل المعاني جلوس/ و من دخل يشرب...( يشرب) 
3- سقوني ساداتي خمراً لها ألوان اصندويم:( حقو 


* رمز إلى القصيدة النونية» و هي ليست ف ديوان أبي مدين» و لكنها في مصادر أخرى» سبقت الإشارة 
إليهاء منها: د.عاطف جودة نصر - الرمز الشعري عند الصوفية : ©359. 
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4- منها شرب وارتوى الشيخ أبو العباس ٠٠‏ شرب و ارتوى) 
5- أنت أسكرتني على سكري من قديم الزمان...( أسكرتني على سكري) 
6- أنا شيخ الخلاعة عن ذاتي و إمام المجون..(شيخ الخلاعة)( إمام المجون) 


7- أنا هو شيخ الشراب لمش يي رشك الشرات) 

8 - لذلي التمزيق م لاما لولم( التمزيق) 

9- همت في سكري 0 همت)( سكري) 
0- ومشيت بين دوحات الديار و أنا نشوان.....( نشوان) 
1- ليس لي أصلاً على الشرب غنى/ و الهوى سكري.. (الشرب) (الهوى سكري) 
2- فما سقوني حتى رجعت لله تائب دوكر اموي 
3- بها نعربد بين ساداتي لاطا وااو (انعرية) 
4- شربنا و طابت الأنفاس متك ميم سنو( شنا | 
5- دعني نسكر وا نعشق المحبوب مم سوبد ( نكن ) 

86- و غبت في سكري و لم أَفْقٍِ عام سينا( جلت في سيكري) 
7- مني علي دارت كؤوسي ثارت كؤوسي) 
8إن- حضرنا فغبنا عند دور كؤوسنا تع تح (غبنا) 


*أول خصيصة: هي إمكانية التمييز بين جدولين مترابطين من مفردات هذا 


المعجم: جدول لمفردات مصدرية تخص المدام و ما في حكمها مثل: الخمر 
والمنذام والحقنان والكرم وأوراقهنا والعشت والزييت والتراح و بننت الدوالي وغيرها: 
رمقزدات فضناحية تحصن انجتها امكل | لأساريق والتجاهاك والكووس والطاببات 
والحان والدنان وغيرهاء و مفردات أخرى مصاحبة تخص أوصافها مثل: المزج 
والفمرك والمسداء والفددبوالمهكن وغيرها» وممرواته أخرى مكماحية خض 
المعاقرين والنادلين مثل: الخمار و الساقي والمدير و النديم وغيرها. 


الشرب - وهي الأغلب في الاستعمال - والمعاقرة و السقي و دور الكؤوس و 
الارتواء والعلل وغيرهاء و مثل: السكر وهي الاغلب في الاستعمال حو 
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الانتشاء والغيبة والعربدة ولاح او العتوون ولد لزان الوا اي غيرهاء و بذلك 
يكون ترتيب مفردات هذا المعجم ترة ترتيباً سببياً أوله: الخمرة فالشرب فالسكر 
فالعربدة و الخلاعة. 

*و ثاني خصيصة: في كدالال يعجر الخمر و الجترفل و السكن هذا مخ 
معجم سبق هو الطلل والغزل وما في حكمهماء تداخلاً تكاملياًء وذلك لأن الشاعر 
الصوفي عندما يتكلم عن المحبوب متغزلاً في هواه ومتشوقاً إليه» فإنه يستعمل 
معجماً غزلاً» وعندما يتكلم عن ذوق المحبة في حدّ ذاتهاء فإنه يستعمل معجماً 
خمرياًء و لما كان الحديث عن المحبوب. لا يخلو من الحديث عن المحبة» في 
الوقت ذاته» استتبع ذلك نوعاً من التداخل و التناسج بين المعجم الغزلي و المعجم 
الخمري» مع ملاحظة أن غلبة معجم ما تكون على حساب آخرء فإذا كانت تيمة 
القصيدة هي (المحبوب) كان معجم الغزل هو المهيمنء واذا كانت تيمة القصيدة 
هي ( المحبّة) كان المعجم الخمري هو المهيمن. 


والدليل على ذلكء أن أغلب القصائد الغزلة التي سبق أن استقينا منها 
المعجم الغزليء كانت المفردات المهيمنة فيه هي المفردات الغرامية» و هي 
المفردات التي تجسد في أغلبها علاقة الشوق بين المحب و المحبوب و رجائه 
في لقائه» ولكنها علاقة غيابية» في حين إن أغلب القصائد الخمرية و التي منها 
نونية أبي مدين» وأغلب موشحاته؛ وخمرية ابن الفارض الميمية» وغيرها من 
الخمريات؛ كلها كانت المفردات المهيمنة في معجمها هي المفردات الخمرية» و 
هي بذلك المفردات التي تجسد تحقق المحب من محبة المحبوبء و بالتالي تجسد 
علاقة حضورء أي إِنّ القصيدة الغزلة هي قصيدة غيابء بينما الخمرية هي 
قصيدة حضور. 


ومن أهم مظاهر التداخل و التناسج بين المعجم الغزلي و المعجم 
الخمري» قول أبى مدين في ما استقيناه هله في المعجم الخمري: ( ظهرت لي 
بجمال/ فشربي زاد وعلاً) و ( الهوى سكرى) و ( دعني نسكر و نعشق المحبوب) 
و( حضرنا فغبنا عن دور كؤوسنا) و غيرهاء مما اقترنت فيه المفردات الغزلة 
بالمفردات الخمرية» و لكن الخمرية منها هي المهيمنة» لأن الحال فيها هي حال 


حضور لا غياب. 


3204 


*وثالث خصيصة: هي الرمز و المجازء و ذلك أن أغلب مفردات المعجم 
الخمريء منزلة في الخطاب الصّوفي منزلة الإشارة و المجازء لا منزلة الحقيقة 
ومن أهم القرائن اللفظية و الحالية» الدالة على منزلتها الإشارية و الرمزية» هي 
وصف الخمر الصوفية بأوصاف لا تنطبق على الخمر المادية الماجنة» و ذلك 
مثل صفة القدم المحض الذي لا قبله قبل و لا بعده بعدء كقول أبي مدين في 
النونية: ]لها القدم المحض الذي شفعت به[ » و مثل صفة الصرف و النقاء و 
عدم المزج» كقوله أيضا: ]أدرها لنا صرفاً ودع مزجها عنا[ » ومثل تنزيهها عن 
صفة المصدرية كقوله في النونية كذلك: ]هي الخمر لم تعرف بكرم يخصها[ 
وغيرها من الصفات الدالة على أنّ الخمر الصوفية هي غير الخمر المادية» و 
لكنها هي المحبّة الإلهية. 


وعلى الرغم من التباعد الشديد بين الخمر المادية» والمحبّة الالهية؛ 
أخلاقيا ودينياء فقد وجد الصوفية أوجهاً للشبه بينهما شديدة التقارب» منها صفة 
القدم في كلء ومنها صفتا النقاوة أو المزج في كلء و المزج حال غير مكتمل 
ضحؤفياً» لأقه ا وكل عل المتخالطة بالحطوظ البشسوية» فل يقون كوق المحية 
خالصاًء و هو في الخمر المادية يطفئ فورتها ويقلل من فعاليتهاء ولذلك يريدها 
الصوفية صرفاً غير ممزوجة بمائهاء أي بحظه البشريء ومنها الرّوم والتعلق 
والإدمان في كل؛ فحال من كوشف له جانب قل أو كثرء من المحبة الإلهية؛ 
يرومه و يتعلق به و يصبح هائماً به فيه» وكلما كُشف له جانب إل و ازداد تعلقا 
بالمحبوب»ء و ازداد طلبا على طلب» حتى يصبح كالمدمن؛ كما يقول أحدهم: (و 
الكأس رضاع بيننا)» و كذلك الأمر بالقياس إلى صاحب الخمر المادية» ومنها 
الفرادة و الغرابة في كلء فلا الصوفي يستطيع أن يترجم للناس كنه محبته. كما 
قال أبو مدين: ]ولم تطق الأفهام تعبير كنهها[ » ولا الخمّار المدمن يستطيع أن 
يترجم للناس سرّ خمرته المادية؛ و غيرهاء و لما كانت أوجه الشبه التي تخصهما 
في صفاتهماء أكثر من أوجه الاختلاف بينهماء اتّخذ الصوفية الخمر المادية رمزاً 
على المحبّة الإلهية. 


وأما أوجه الشبه التي تخص فعلهماء فيأتي على رأسها أفعال: الذوق 
والشرب والسكر والعربدة» مما رصدناه في الجدول الثاني من هذا المعجم. وهي 
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وظيفتها في قصيدة الخمر المادية» تدل دلالة حقيقية» فالذوق ما دل على القلّة 
والاستطابة» والشرب ما دل على المعاقرة النسبية» والسكر ما دل على غفلة 
المحظورء وهو ما يوصف عادة بالعربدة» و سكير عربيد. 


وهي على حسب وظيفتها في قصيدة الخمر الصوفية» تدل دلالة 
مجازية» لتحقق وجه الشبه بين الدلالتين: الحقيقية و المجازية» إلى حد الالتباس» 
فالذوق أول التجليات النورانية على قلب الذائق» يليه الشرب مرتبة لا نوعاً» لأنه 
عبارة عن توالي التجليات النورانية العرفانية على قلب الواصل العارف عن قرب». 
و يلي ذلك السكرء بسبب وارد التجليات النورانية القويّة» وكنه السكرء عندئذء هو 
استتار نور العقل بغلبة نور الشهود» لأن النور كما يستتر بالظلمة» يستتر كذلك 
بالنور القاهرء كاستتار نور الشمعة بنور المصباح الكهربائي» و كاستتار نور 
الكواكب بغلبة نور الشمس القاهرء فتحدث بذلك للمتجلى له صدمة المشاهدة: و 
يحسٌ بنشوة عالية» وسعادة لا توصفء. يقاربها الصوفية عادة بنشوة السكرء كقول 
أبي مدين: ]همت في سكري[ و]مشيت بين دوحات الديار و أنا نشوان[ و 
غيرهما. 


ويأتيء بعد السكرء دور العربدة» كمثل قول أبي مدين: ]إذا خامرنا 
خمر الغرام تهتكنا [ » و التهتك هو العربدة» و هي خرق للعادة و العرف» فناسبت 
بذلك دلالياً "الشطح" الصوفيء الذي هو خرق للمعرفة العقلية الظاهرية» وهو في 
الاصطلاح " عبارة عن كلمة عليها رائحة رعونة ودعوىء وهو من زلات 
المحققين" (7)» و من قبيل الشطح في معجم أبي مدين الخمريء إقراره بوحدة 
الشهود في قوله: ]مني عليّ دارت كؤوسي [ و]لم أجد من حضر غيري[ » 
واعترافاً منه بالشطح و خرق العرفء في حال سكرهء راح يقول: ]فلا تلم السكران 
في حال سكره[. 


وأما آنية الخمر و آلاتهاء من أباريق و طاسات ودنان» مما جاء في 

حكم هذا المعجمء فإنها لا تعدو أن تكون إشارات إلى مقادير الشربء بل إلى 

مقادير وارد التجليات النورانية القوية» في مقابل مدى استعداد المتجرد السالك 

لتحملها وقت ظهورها له وانطباع نورها الساطعء بنور سرّه وأمانته المودعة في 
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قلبه أو عقله» والتي عمل في سلوكه على تصفيتها و تنقيتها من الحظوظ البشرية 
لتعود كما كانت في نورانيتها يوم نفخها و ذرّهاء صافية كأصلها و فصلهاء فإذا 
عمل على تصفيتها وتجليتها حتى تعود كما كانت قبل أن تكون» استطاعت أن 
تحظى بنوال أعلى الرتب وقت التجلي فتعيش ولا تطيشء وأما إذا كان التجرّد 
تاقصناً فإن :مقدار. التخليات» يكون ينقدان ذلك النقضص؛ .و قد يضصات الواصئل 
بالمقت في الوقت فيطيشء فعلى قدر أهل العزم تأتي عزائم الوقتء و في هذا 
المعنى يقول أبو مدين (8): 


آنا من عين فَضْل ساداتي نش عل َال رتب 
وعلى قَذر عْلُْوْ هّتي نجتهدفيا لطب 

ولذلك يراقب الصوفية"الوقت" أشدّ المراقبة» لأنه عندهم هو الحال؛ و 
لأنّه برهة لا سمك لها و لأنه " أن" من الآنات» الذي يكون فيه أي شيء على 
ما هو عليه فى التو و اللحظة»؛ و الوقت بذلك هو لحظة التجلّىء أو لحظة 
التخارج؛ و ما على المتجرد إلا دوام المراقبة للتجليات المتوالية (للدهر) في شكل 
آنات أو لحظات متعاقبة» و قلبه» أي أمانته أو سرّهء هو المرآة التي يتجلى فيها 
ذلك التجلي النوراني أو الحقيقة الغيبية» بشرط أن يكون المتجرّد في تلك الأحظة 
حاضراً بقلبه» بعيداً عن غفلته» و تلك اللحظةء لحظة التجلّيء هي التي يسميها 
الصوفية “الوقت“؛ أي لحظة الحضور أو الغيبة عما سوى الحق. 


ولذلك قالوا :'الصوفي بحكم وقته» و الصوفي ابن وقته» وعباد الوقت ". 
بمعنى أنهم يعبدون مجالي الحق في كل وقت يظهر فيه ببعض صفاته النورانية؛ 
لأنَّ الحقّ في نظرهم دائم التجلي و الظهور في الصورء والصوفية يعرفونه في 
هذه الصورء فيعبدونه فيهاء لا عبادة الصور بل عبادة الحق المتجلي فيها (9)» 
فبقدر الاستعداد للوقت» يكون قدر التجلي وقدر احتمال التجليات والعيش لها بها 
فأشاروا إليها بالمقادير الخمرية المثفاوتة. 


ومن أهم إشارات أبي مدين» إلى تلك المقاديرء و التفاوت في الاستعداد 
لهاء وبالتالي التفاوت في العيش لها بهاء ما جاء منهاء في الجدول الثاني من 
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هذا المعجم الخمريء من إشارات تمثيلية للأنبياء و الرسلء عليهم الصلاة 
والمادم» فكلهم تجلى لد وكلهه ترب من معن الفحنه الإلهية وكليع كفا عل يها 
لها حسب صفاء مجلاه؛ غير أنّ محمدا - صلى الله عليه وسلم- لمّا كان أكمل 
المجالى و أصفاها وأنقاهاء وأكمل محبّة لله؛ و الإنسان الكامل فى دنيا البشر» 
اختاره الله لشراب محبّته كاملة حتى الارتواء» و لذلك ينعت بصاحب الحوض» 
فهو المتحقق العارف الأول والأخر للحقيقة الإلهية» و مما ذكره أبو مدين في 
ذلكة إفي: أسدرت في الخلد احم مزه [ن ]الجا كناسوفتى إلى جما ها // القن 
عصاه و كسرت ألواح [ و أو كذا ابن مريم في هواها هائم[ و ]محمد فخر 
العلى / اختاره لشرابها الفتاح[» إذ المعجم فيها: المحبّة/ الشرب/ السكر / و مقدار 
التحمل. 


ودمذلك فإن مفزداكا هذا المسهم» القن لون فى القستاف امكزلة مقزلة 
الحقلفة«سرعاق ما تتهول دلالاتها اقدل دلالات محازية هي الدلاثة الضيرفيةة 
لتشابه الدلالتين الكليتين في الخمر المادية» والخمر الصوفية» وما في حكمهما 
م سيقا نك "وأفجال. ومالحقاحتكنانها 'بكاة يكون: اها إلى جد الالاس» 1 إن 
مفردات هذا المعجم» من ذوق وشرب وسكر وعربدة» ومن ساق ومدير للراح» 
ومن حان ودنان وأباريق و طاساتء وغيرهاء ومن خمر ومدام وراح» تظل دلالات 
كثير منهاء في السياق الذي هي حقيقة فيه» هي الدلالات نفسها في السياق الذي 
هي مجاز فيه؛ ولا فارق بين الدلالتين الحقيقية و المجازية إلا من حيث التقدير 
والتأويل البسيطء فالسكر مثلا هو هوء سواء في الخمر المادية أو في الخمر 
الصوفية» و قس عليه الذوق و الشرب وغيرهما. 


وبذلك فإن فهم الخطاب الصوفيء يتوقف على فهم مفردات المعجم 
الخمري فيه» وملاحظة أوجه الشبه الشديدة التقارب» بين طرفين شديدي التباعدء 
أحدهما وهو الشبيه من عالم المجون و الخلاعة» و آخرهما و هو الأصيل من 
عالم الغيب والروحانيات. 
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5- المعجم الوظيفي و ما في حكمه: 


أ- ما علاقته المكاسب: 


1- ما لذة العيش إلا صحبة الفقرا ( الصحبة) ( الفقراء) 
0/2- و خل حظك مهما خلفوك ورا .م( التخلي) ( الحظ) 
3/- فاصحبهم و تأدب في مجالسهم 00006 الأنب) 

4- و لازم الصمت إلا إن سئلت فقل ع( الصنيت) 
5- و بالتفتي على الإخوان جد أبداً مجح وسيم( الفترة) 

- و نحيا بذكركم إذا لم نركم مص ا ل زا نو م( الذكن) 

77- أنلزمها بالصبر و هي مشوقة بعيديية ويد سس ) 

8 - مزمارنا التسبيح و الأذكار لوا بدت ل السية) (الاتكان ) 
9- لأجددن نياحتي بسياحتي طني نوكا در الشاحة) 
0- أسفاً على ذاك المقام وما حوى 1[ المقاء) 
1- سوى أنّ فقري للجميل المواهب عو عضا[ الففن) 

2- و زهدي في المخلوق أزكى مكاسبي نعف( الزمة) 

73- عن خدمة الصمد المحبوب ما غفلوا الغفلة) 

4- و لا يجني ثمرتي/ إلا ذوي التجريد.......( التجريد) 

5- و على قدر علو همتي/ نجتهد في الطلب..( علو الهمّة) 

6 - فما سقوني حتى رجعت لله تائب سويد ( التوية) 

7- يا عيني لازمي السّهر طول الليالي الستهر) 

8 - أنا الذي ندري هذه الطريقة الاح سي( الطريقة) 
9- أزالوا حجب الغطاء عنهم ماللت يي( الحكت) 

0- أقبل من تاب من عبادي الت م ازاز( التوية) 

1- وما نظرتم في خضوعي م نام( الخطيوع) 
2- اجعل وصفك ذلاً و كن عبداً مقيم ... ( الوصف) ( الذل)( العبودية) 
23- ما بقي لي آثار غبت عن أثري يفيه [ الاتان) 

4- و نرجع لصبري و نستغفر الله ... الصبر) ( الاستغفار) 
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5- و لا ترج إلآ الله/ و كن ذا وفا ...م.م الرجاء)( الوفاء) 


06- ألم تعلم أنّ الله/ يحب الصفا مض ود( العيتفاء) 
7- امح ذنوباً علي يا من عليه اتكالي ... الذنوب) ( التوكل) 
8- أنا المسكين في غفلة ااا با( الفكلة) 
9- غارق في بحر المعاصي ود ود[ المعاصتي) 

ب- ما علاقته المواهب: 
1- فالعارفون فنوا و لمّا يشهدوا إلا ...0 الفناء)( الشهود) 
02/- استغنم الوقت و احضر دائماً معهم ند( الوقت) 
83- على موارد لم ألف بها كدراً ووو د الصاو 
4- فبعدكم موت و قربكم حيا عا يز الدع ) ("القريك) 
75- و إن جاءنا عنكم بشير اللقا عشنار ...م البشارة)( اللقاء)(العيش) 
6- فقل للذي ينهى عن الوجد أهله الواس حية ("الوحة) 
77- إذا لم تذق معنى شراب الهوى دعنا الذوق)( الشرب)( الهوى) 
8- ظهرت لي بجمال لور مان رده( الظهون) ( الحمال) 
09- فشربي زاد و علاً يبد و اديت[ الشؤف) ( اللفلل) 
0- حتى إذا ما تجلّى هواك في قلبي حلاً.....( التجلي) 
1 - إنني على عهدكم باق وفي الوصل طامع..(الوصل) 
2- لقد نبتت في القلب منكم محبّة 0ن[ السحبة) 
3- ماذا على الله تشتهي؟ أقول: رضى الرحمن...( الرضى) 
4- كم لي أنوح على الوصول بحو وده( الوضغول) 
5ح- طال اشتياقي و لا خل يؤانسني مح كدي ( الانس) 
6- سبحان من خصهم بالقرب حين قضوا...( القرب) 
7- قوم ترقوا و قوم في الهوى سقطوا ءءء( الترقي) 


8 دارت علينا كؤوس في حضرة المحبوب...( الحضرة) 
9- شرقت علينا شموس في الوقت و الحال....( الوقت)( الحال) 
0- ثم شاهدت وجهك البدري ع سدم العقافاةا 


1- نلت أعلى الرتب مع ال ع كو كد51( الرقب) 


2- همت في سكري لا اك 

3- كي نفيق يا فقرا من سكرتي 5ن (الإقاقة - الصدو) 
4- و أين كنت حاضراً و غائب ...م.م الحضور) ( الغيبة) 
5- سار إلى سيري نور الحقيقة ...نور الحقيقة) 
6- شهدت نور الحق مع شهودي ٠ ٠‏ وحدة الشهود) 
7- و المعرفة تشرق بلا جحود اندو 4 المعرفة) 

8- تجلى المعنى/ و قد شهدت مان أب اقجلى ) ذ الفنستى) 
9 - و في المقام الأسنى قد ارتقيت ...م.م المقام الأسنى) 

0 - يا أيّها المجذوب عظم جلالي د ممدية: [ المخرب) (الخلال) 
1- فارتفع لي الحجاب و شهدت أني ٠‏ وحدة الشهود) 
2- قد لاح لي ما غاب عني تدده ( اراق ) 

3- تراني غائباً عن كل أين اب ان ا الغرية) 

4- من بعد موتي تراني حيا ا( الموك)( الحياة) 
5- منك و فيك يسطع نور الولاية ٠٠‏ الولاية) 

6- لو فتح على قلبك تخرق المحجوب......( الفتح) 


* أول خصيصة: هي أنّ مفردات الجدول الأول من هذا المعجمء 
تختص كلها بإنتاج دلالة واحدة هي (المقامات) الصوفية» و معناها هو " مقام 
العبد بين يدي الله عرز و جل: فيما يقام فيه من العبادات و المجاهدات و 
محورية واحدة هي ( الاكتساب) و(الإرادة)» أي إِنّ إرادة الصوفي و مشيئته» هي 
التي تدفعه إلى العمل على تجسيد مدلولات تلك المفردات و اكتسابهاء و التي 
يأتي على رأسها : التوبة فالزهد فالتوكل فالصبر فالذكر فالصحبة فالأدب فيهاء و 
هلم جرًا. 

جر 


وكل مفردة من مفردات ذلك الجدول» تمثل مقاماً من مقامات المجاهدات 
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الوكين النسية الإرانية از الكندية# برضي قي سكمو فنا تزه انالك لود اياك 
طريقة زاحكاة هي امه يك يكقرق 'الري الشتوعية وإسجاط الحظرظا الإنورية 
والنفسئة' من حسانه(11)كدلالنة الزهك كدلالة التوينة وهلي شرك الح وكل: 
والتمسك بالحقوقء أي " ترك راحة الدنيا' طلبا لراحة الآخرة '(12)» ثم تتدرّج 
دلالة الزهد إلى عمق الذات الصوفية؛ لتصبح قلبية» و هي أن“يخلو قلب السالك 
مما خلت منه يده (13). 


كما أنّ دلالة الصدق متعلقة بالتوبة كما بالزهدء كما بباقي المقامات الأخرى 
في ذلك الجدول؛ و هي الثتبات في القول و العملء و مما قيل فيه: " الصدق أن 
تصدق في موضع لا ينجيك منه إلآّ الكذب" (14)»؛ و دلالة الصبر مثل دلالة 
الصدقء فمن معانيه عند السالكين: " هو الفناء في البلوى بلا ظهور شكوى " 
(15) و الصبر لذلك متعلق بالتوبة و الزهد و الصدقء كما ببقية المقامات 
الأخرى؛ فمن لا صبر له» لا توبة له» ولا زهد و لا صدق و لا أدب و لا فتوة و 
لا سياحة و لا فقر و لا سهر ولا تجريد» ولا غيرها من المقامات الأخرى» و ذلك 
لأنّ من خصائص هذه المقامات - كما سبق القول - هي أنّها إرادية و اكتسابية؛ 
تخضع لإرادة السالك؛ وعلوٌ همّته» و صدق عزيمته» للعمل على تغيير ما بنفسه 
من نقصء طمعا في اكتساب الكمالات. 


* و ثاني خصيصة : هي أنّ مفردات جدول المقامات قائمة على أساس 
علاقات جدلية؛ و ذلك لأنّ التوازن في السلوك لا يمكن أن يقوم على اكتساب 
مقام دون آخرء أو أن يعوض مقام مقاما آخر و يقوم مقامه» و من ثمّة فإنّ مقام 
التوبة مثلا متوقف على قيام مقام الزهدء و العكس صحيح., و الزهد متوقف على 
قيام الصدق في الزهد؛ و الصدق متوقف على الإخلاص في الزهد» و الإخلاص 
متوقف على الصدق فيهء كما أنّ الصحبة متوقفة على الفتوة» و لا فتوة إلا بالأثرة 
في الله لله وحده. و لا قيام لجميع ما سبق من المقامات و غيرها إلا لأدب في 
حضرة رجال اللهء كما إنها جميعاً لا تقوم إلآّ بالذكرء الذي هو أن ينسى الذاكر ما 
سوى المذكور سبحانه و تعالى» و هكذاء فإنّ قيام كل مقام يقيم غيره» وهدم أي 
مقام منها يبطل غيره من المقامات و بذلك فإنّ العلاقة بينها جميعاً هي علاقة 
ترابطية أو جدلية» لا ينبغي للسالك الذي عمل بإرادته على بناء ذاته بناء تجريديا 
أن يقوم بتجسيد مقام دون آخر. 


212 


* وثالث خصيصة: هي أنّ مفردات جدول المقامات قائمة على خصيصة 
التدرّج والتحوّل في مدلولاتهاء فلفظ التوبة مثلا يتدرّج من التوبة عن الذنب 
والمعصية» إلى التوبة عن التوبة في حد ذاتهاء و قد قسم مدلولها بعض الصوفية 
إلى مستويات متدرّجة و متحوّلة» تبدأ من " توبة العوام من الذنب»ء فتوبة الخواص 
من الغفلة » فتوبة الأنبياء من رؤية عجزهم عن بلوغ ما نال غيرهم" (16) و 
كذلك الأمر بالقياس إلى الزهدء فإِنّه يتطوّر من الزهد مما في أيدي الخلائق» إلى 
الزهد في إحساسه بأئه زاهد في ذلكء ويتطوّر الصبر من دلالة الصبر على 
الشدائد إلى دلالة الصبر على الصبر في ذاته» و الصدق من الصدق في القول 
والفعل إلى الصدق في الصدقء و هكذا في باقي المقامات: فاع كله افظ: تكون 

مع الصوفي في حالة صوفية» يتدرّج مفهومها وفق تدرّجه في سلوكه معهاء حتّى 

يصير الصوفي ليس تائباً فحسب أو زاهداً أو صادقاً. ..» والكن توبة وزهداً و 

صدقاً و طاعة و ذكراً وصحبة و فتوة و هلّم جرّاء من هذه المقامات التي يتنافس 

الصوفية في قطعها وتجسيدهاء و كثيراً ما كانوا يسألون بعضهم فيها بقولهم: أين 
وصلت من مقام التوبة أو الصبر أو الطاعة أو غيرها. 


* و رابع خصيصة : هي أن مفردات جدول المقامات» تعمل بأكملهاء 
على تجسيد دلالة انبناء الذات الصوفية من المعلوم إلى (المغيوب)؛ و ذلك لأنّ 
قيام الذات الصوفية بتجسيد تلك المقامات في تحوّلها و تدرّجهاء ليس يهدف إلا 
إلى شيء واحد هو التجريد من أجل التفريدء و لذلك كان من خاصيات هذه 
المقامات المحو والإثبات» فالمحو هو رفع أوصاف العادة» والإثبات هو إقامة 
أحكام العبادة (17): فكلما محا الصوفي عادة ماء بمقام ماء أثبت عبادة ماء و لا 
يقف المحو والإثبات عند حد أو منتهى» حتى إذا لم يجد ما يمحوهء من أوصاف 
العادة و حظوظه البشرية» محا صفاته وأفعاله» وأثبت قيامه بصفات الحق 
وأفعاله» فإن لم يجد غيرهاء محا ذاته» واثبت قيامها بذات الحقء و عندئذ يدخل 
مرحلة وحدة الشهودء التي لم يعد يرى فيها ببصيرته شيئاً قائماً بذاته لذاته إلا 
'معنى' واحداً هو الحق تعالى علواً كبيراً كبيراً. و حينئذ ينطق العابد بلسان عابده : لا 
موجود إلا اللّه. 


وخلاصة القول في جدول المقامات : أنها كلها مكاسب تخضع لإرادة 
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الصّوفي ومشيئته» وأتها قائمة على أساس ترابطي جدليء لا على أساس 
تعويضيء وأنّها قائمة على أساس التدرّج و التحوّل في الدلالة من العام إلى 
الخاصء» بحسب تدرّج الصوفي في المحو والإثبات» واذا كان ذلك كذلكء فما 
هي خصائص مفردات الجدول الثاني؟ 


* أول خصيصة : تتميّز بها مفردات الجدول الثاني» من هذا المعجم: 
هي أنها في أغلبها أفعال أو صفاتء تجمع بينها علاقة: لا إرادية» أي علاقة 
وهبية» بخلاف المقامات في الجدول السابق التي هي علاقة كسبية و إرادية» و 
قد أطلق الصوفية عليها اصطلاح * الأحوال» باعتبارها نوازل تنزل على قلب 
الصوفي نزولاً وهبياًء لا كسبياً أو إرادياً. 


فالصوفي لا يحب حين يحب بإرادته» إذ المحبّة في عرفهم لطيفة من 
لطائف الوهاب و مننهء يقذفها في قلب المتقرب إليه " بالنوافل" التي هي هاهنا 
المقامات, مما جاء في الجدول الأول السابق» و ذلك بناء على ما جاء قي بداية 
الحديث القدسيء الذي يردّده الصوفية في هذا الشأن» و هو : " مازال عبدي 
يتقرب إليّ بالنوافل حتّى أحبّه..." فقد تضمن : النوافل أي : المقامات التي هي 
مكاسب, و المحبّة أي حال من الأحوال؛ بل أوَّلهاء التي هي مواهب. 


وكذلك يمكن القول في بقية الأحوال التي تمّ رصدها في الجدول الثاني» 
والتي منها: الفناء والشهود و الوقت و الموارد و البعد و القرب و اللقاء و البشائر 
والوجد والذوق و الشرب و العلل و السكر والوصل والتجلي والأنس و الترقي 
والحظيور والغيية و الصتدر وب القده بو الترائح بوالودية وخيريها مما الي في حدم 
المواهب والمنن» و من أقوال الأحكام في ذلكء قول الجنيد: " الحال نازلة تنزل 
بالقلوب فلا تدوم" (18)؛ و قول الجرجاني: " الحال عند أهل الحق: معنى يرد 
على القلب» من غير تصنع؛ و لا اجتلاب ولا اكتساب» من طرب أو حزن أو 
قبض أو بسط أو هيئة» ويزول بظهور صفات النفس" (19). 


* و شثاني خصيصة : هي أن كل دلالة يدل عليها لفظ من ألفاظ 
الأحوال» في الجدول الثاني هذاء تحل بالقلوب؛. ثم تحول فلا تدوم؛ وقد سمي 
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القلب قلباً لأنه في تقلب دائم من حال إلى حال» فلا يستقر على حال» وقد سمي 
الحال حالاً لأنه في تحول دائم أيضاء فلا يستقر على حالء فقد يتحول الحب إلى 
حزنء والوجد إلى فقدء والقرب إلى بعدء و الوصل إلى فصلء و الجمع إلى فرق؛ 
و السكر إلى صحوء والفناء إلى بقاء» وهلم جرّا. 


وقد يرد الوارد و الوقت و البشارة و اللقاء و الوجد و اللائحة و الأنس 
والهناتقى المتةاى الموهئة و غيرهاء على قلي الشالك و الفرية فى لضع مين 
البصرء ثم في لمح آخر منه يحول و يزول» و كأن هذه المواهب ما حلت بقلب 
السالك ولا نزلت به» فيتحول الوقت إلى مقتء و لحظة الأنس و السعادة إلى 
وحكنة ومقازة: ومو كنة كان واد هذا الحقول قب ماتيا جه يعافا الصدوقى 
إراء وقعه وبحالته«وتكيته التمافبه ميق حدلية العيات والكضبور تالضوفق' إهنا 
غائب عق الخضبرة: فتعترية: صندية : الشوق والهيام و التمزن والبعد بعن المحبوب؛ 
واما هو حاضر في مقام الحضرة مترق إلى العالم الأسنى في غيبة عما سوى 
المبخوي» فتماريه ع : الأكس والطمافنةى السفادة واللسكافوى الرفيل 
واللقاء والجذب و الفناء عما سوى الحضرة» فيذوق و يشرب ويرتوي نهلاً و عللاً 
من الحوظن المورود ٠‏ يتجلي له ويشهد الجسال:و يحرف المغروقه فيتوحد و 
يوحده كو رعو إلى ندا فيل يدها بالخحض والقاء في "الفرق :الغا باهرا 
بالحياة بعد الموت المجازيين» مكلفاً بالخلافة أو الولاية» و القيام بالدعوة إلى الحق 
في دنيا الخلق. 


و هكذا فإن مواد جدول الأحوال» كما نرى و نلاحظء تكاد تكون عبارة 
عن مترادفات لحال متقلب بين حقلين دلاليين مقناينيق. هما الغياب و الحضنور» 
و هي الخلاصة التي يمكن أن نظفر بها في بيت واحد من القصيدة النونية؛ 
المنسوبة لأبي مدين التلمسانيء وهو البيت الذي يقول فيه (20) : 


حَضَرْبَاء فغبنا عنْدَ دَوْر كؤؤوستّا وَعُدْنَاء كَأَنَا لاحضَرنا وَ لا غبْتَا 


* وثالث خصيصة : هي تداخل ثلاثة معاجم في جدول الأحوال هذاء 
أوَّلها المعجم العاطفي الغزلي و من مواده : المحبّة و الهوى؛ و النوى و الشوق و 
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الهيام» والقرب و البعدء و الوصل و الفصلء و ما في حكمها من الألفاظ 
المتداولة عند أهل الحب الحسيء و المتداولة أيضا عند أهل الحب الروحي؛ 
يأخذونها قوالب لهم جاهزة للدلالة بها على أحوالهم الصوفية العالية في الحب 
الإلهي» و ذلك لما بين الحبين من شبه و التباس أحدهما بالآخر» حتى زعم كثير 
من الصوفية» أنّ الحب الإنساني» إن هو إلا حب صوري مظهري أرضي حمتّيء 
لحب حقيقي جوهري سماوي روحيء بحيث يدل الصوري على الحقيقي دلالة 
يمليها السياق الشعري بقرائنه اللفظية والحالية» فيحول مسار اللغة العاطفية من 
دلالتها الحسيّة» إلى الدلالة الصوفية و من منزلتها في السياق التي هي على 
الحقيقة فيه إلى منزلة إشارية في السياق الذي هي على المجاز فيه» وقد دخلت 
كثير منها منزلة الاصطلاح: كالمحبة و الوصل و الفصل والشوق واللقاء والبعد 
والقرب وغيرها مما تجده في المعاجم الصوفية. 


وثانيها المعجم الخمري» ومن مواده الخمر والمدام» والذوق والشرب» 
والسكر والصحوء والري والنهل والعلل وما في حكمها من ألفاظ متداولة في 
القصائد الخمرية كقصائد الأعشى وأبي نواس وغيرهماء والمتداولة أيضا في 
القصائد الخمرية الصوفية؛ كنونية أبي مدينء و ميمية أبن الفارض. 


يأخذ الصوفية الألفاظ الخمرية قوالب جاهزة لهم للدلالة بها على أحوالهم 
الصوفية العالية وقت الحضور أو الخروج منه؛ و ذلك لما بين الدلالتين من شبه 
كبير والتباس إحداهما بالأخرى إلى درجة عدم التمييز بينهماء إلا بالمنزلة التي 
تنزلت بها المفردات من القصيدة؛ و السياق الذي يؤطر القصيدة» فإذا كانت 
القصيدة تجري في سياق الخمر المادية» تنزلت المفردات الخمرية منها منزلة 
الحقيقة» وإذا كانت تجري في سياق الخمر الصوفية» تنزلّت المفردات الخمرية 
منها منزلة الإشارة والرمزء إلى أحوال صوفية» ذوقية لا لغة لهاء مثل: الذوق و 
الشوب و السكن والنهل والعلل والضحئ من السكر وغيرها بعيث يغدو المعجم 
الخمري الحسي رافدا لغوياً دالا على سكر المحبّة المجردة من الحسء و ذلك وفق 
ما يمليه السياق الصوفي بقرائنه اللفظية والحالية» و قد دخلت أغلب المفردات 
الخمرية المادية مجال الاصطلاح الصوفيء؛ لتصير من معجمه الصوفيء مما 
ذكرناه آنفا منهاء و مما تجده معرفاً مشروحاً في المعاجم الصوفية. 


- 216 - 


وثالثها لا هو من المعجم العاطفي المحضء و لا هو من المعجم 
الخمري المحضء و لكنه معجم صوفي وظيفي تواضع الصوفية عليه للدلالة على 
بعض أحوالهم العالية في الوجد مثل: الفتح و الوارد و المنة و المنحة و الهاتف. 
و التي هي عبارة عن لوائح وسوانح و بوارق» تشرق في قلب القائم بالمقامات» 
فتبشره بصحة المسلك الذي يسلكه؛ واستقامة الطريق و الطريقة» و بقرب رفع 
الحجب وأستار اللبس و الحس بينه و بين الحقيقة الغيبية» و بقرب التجليات 
النورانية الكلية على قلبه و فؤاده» و هي في أغلبها مصطلحات على بدايات 
القسا, 


فإذا مازالت الحجبء ورفع الغطاء و تجلّت الحقيقة» و تمَّ اللقاء و 
الحضورء عمد الشاعر الصوفي إلى توظيف مصطلحات وظيفية أخرى أرقى 
للذلالة من السابقة؛ لدلالة على حال الوجد: الأكذن رقيا و علدو مين المراكتت 
السابقة» وذلك مثل : الجمعء؛ و جمع الجمع, والفناء» و فناء الفناء» و الصحو 
من الغيبة» و صحو الصحوء ثم يؤول الامر بعد ذلك إلى أعز حال باتفاق 
الصوفية» و هو الفرق الثاني حيث الصحو و الإفاقة والبقاء(21)؛ و كلها 
اصطلاحات بمعنى متشابه فى الدلالة على نهاية التجربة الصوفية» والأوبة منها 
إلى مألوفاته» و إلى دنيا الخلق» للقيام فيها بالحق للحق دون سواهء وهو ما نلمسه 
عمليا عند بعض أصحاب الطرق. 


وما يمكن أن نخلص إليهء في المعجم الوظيفيء بجدوليه : الأول 
الذي في المقاماتء. و الثاني الذي هو في الأحوالء» هو أنه المعجم الوحيد» من 
كل المعاجم السابقة» الذي يحتوي جدولاه على ألفاظ وظيفية» منزلة في النص 
منزلة الحقيقة» اصطلح الصوفية على دلالتها الوضعية» و ألّفوا منها معاجمهم 
الصوفية» و هو بذلك المعجم الوحيد من بين المعاجم السابقة» الذي يمكن اتخاذ 
أغلب مفرداته قرائن لفظية» على أن القصيدة المتضمنة لبعض اصطلاحاته» هي 
قصيدة صوفية» وذلك لأنه المعجم الوحيد في ظننا الذي تنزلت ألفاظه من 
القصيدة منزلة وضعية تقوم بأداء وظيفة حقيقية لا مجازية. 


الذي ينبه القارئ» و يأذن له» بوضع النص المقروء في السياق الصوفيء فيقوم 
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بعملية تفريغ وشحن لمفردات المعاجم السابقة: العاطفية منها والطللية والرحلية 
وحتى الخمرية» مجارياً في ذلك مقاصد الصوفية التي غالباً ما تكون نمطية؛ 
لنمطية التجربة الصوفية» وهي المفردات التي نزلوها من قصائدهم منزلة حسيّة: 
وهم يشيرون بها إلى دلالات روحية» لا يجد القارئ عناء في تحويلها و تأويلهاء 
وذلك لما بين الدلالتين الحسيّة» ونظيرتها الروحية من شبه كبير يصل إلى حد 
الالتباس» ولذلك فإن كثيراً من المفردات السابقة» تظل دلالاتها في السياق الذي 
هي حقيقة فيه» هي الدلالات نفسها في السياق الصوفي الذي هي مجاز فيه؛ و 
لا فارق بين الدلالتين إلا من حيث التقدير والتأويل البسيطء ومع ذلك فإن فهم 
النص الصوفي يتوقف كثيرا على معرفة حقوله الدلالية وبالتالي على تصنيف 
معاجمها و معرفة إمكاناتها الدلالية الحقيقية منها والمجازية . 
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إن هذه الدراسة التي ألمّت بقراءة شعر أبي مدين التلمساني على 
وجه الخصوصء في إطار الشعر الصوفي على وجه العموم» كانت الأولى 
من نوعهاء في حدود علمنا و اطلاعناء و ذلك على الرغم من أنّ أبا مدين 
كان رائداً من رواد التصوف تجربة و تعبيراء و كان من الأوائل الذين 
أسهموا في بناء القصيدة الصوفية بناء نمطياً معلوماًء يختلف عن بناء 
القصيدة العربية التقليدية لاختلاف التجربة مخيالاً وتعبيراًء و لم نستطع أثناء 
بحثنا أن نعثر على دراسة حلّلت خطابه الشعري بناء على رؤياه الصوفية؛ 
أو بناء على منهج معينء ماعدا الدراسة التي قام بها الإمام عبد الحليم 
محمودء بعنوان: (أبو مدين الغوث) التي تناولت تجربته الصوفية أكثر مما 
تناولت تحليل خطابه الشعريء و الدراسة القيّمة التي قام بها د. عاطف 
جودة نصر بعنوان: (الرمز الشعري عند الصوفية)» وهي الدراسة التي لم 
تتناول من شعر أبي مدين إلا قصيدة واحدةء هي القصيدة الخمرية» مع 
قصائد أخرى مشابهة لشعراء آخرين» وأهملت باقي شعره؛ على الرغم من 
تدوينه» و على الرغم من ريادته. 


إنّ هذه الدراسة قامت» منهجيأًء على محاولة ربط العلاقة الجدلية بين 
التجربة والتعبيرء أو بين الرؤيا و التشكيل» و استطاعت أن تلم بالرؤيا 
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الصوفية عند أبي مدين على وجه الخصوص في إطان الرؤيا الصوفية 
على وجه العموم» و أن تحدّد هذه الرؤيا في مثلث دلالي صوفي غير 
مسبوق» في تحديده ورسمه بوصفه بنية عميقة دالة» تحكمت في توجيه و 
كل الام الميعمناري العلى: الطاب الشدري المدوفن» كبا تحكيت قن 
تشكيله الموضوعاتي و الأسلوبي و المعجميء؛ بوصف هذه البنى قابلاً 
لفاعل» .و ايوضفها بنى لسانية سطحيةء الخلاقة في .بنانها كانت داشا خدلية 
وفق بناء الرؤيا و توجهها. 


ولذلك فقد جاءت الخطة المنهجية؛ وفية لتصور علاقة الرؤيا 
بالتعبير والتشكيل» فكان أن خصصنا مدخلا تناول بالدراسة» في جانب 
منه»ء شخصية أبي مدين الصوفية» بوصفها قرينة حالية خارجية أخذت في 
الحسبان عند تحليل الخطاب الشعري على أنه خطاب صوفي لا تقليدي؛ 
وتناول في جانب آخر منه تحديد الرؤيا الصوفية عند الشاعرء انطلاقاً من 
تجربته الصوفية من جهة ومن تجربته الشعرية من جهة أخرىء فكانت 
نتيجة ذلك أن تحددت الرؤيا في مثل دلالي صوفيء في بعدين: غيابي 
وحضوريء وهي الرؤيا التي وجدنا الخطاب الشعري يتقولب وفقها في بنيته 
الكليّة» وفي بناه الموضوعاتية؛ و الأسلوبية» و المعجمية. 


وبناء على ذلك فقد جاء الفصل الأولء لدراسة البنية المعمارية 
الكلية للخطاب الشعري في الديوان بأكمله فكانت نتيجة ذلك تصنيف هذا 
الخطاب إلى بعدين لا ثالث لهماء هما بعد الغياب و بعد الحضورء و سبب 
هذا التشكيل الثنائي مرذه إلى الرؤيا المحدّدة سلفاً و التي قامت هي الأخرى 
على بعدين متقابلين هما : الفرق الأول و الفرق الثاني» فناظر هذا ذلك أما 
الجمع فهو بعد صوفي فقطء و هو برهة لا سمك لها وحينئد فالتعبير عنها 
لا يتم إلا ببعدها أي في الفرق الثاني أي : بعد الحضور. 


وجاء الفصل الثاني للإلمام بالبنى الموضوعاتية التي شكلت بعد 
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الغياب و بعد الحضورء فأحصينا منها ما هيمن في الخطاب و درسنا 
دلالاتها فيه» و حصرناها في: موضوعة الطلل وموضوعة الغزل وموضوعة 
الرحلة وموضترعة الحنين وموضوعة الخمر و الموضوعة الوظيفية» و قد 
حاولنا أن نرد بعض الموضوعات إلى بعد الغياب لاختصاصها به» مثل 
موضوعة الطلل و الرحلة؛ و أن نرد بعضها الآخر إلى بعد الحضور 
لاختصاصها به أيضاء مثل موضوعة الخمر والموضوعة الوظيفية» وحدّدنا 
منها ما يشترك في البعدين معا: الغياب والحضورء هي موضوعة الغزل . 


وجاء الفصل الثالث للإلمام بالبنى الأسلوبية التي تشكلت منها 
مجموع الموضوعات السابقة» وبالتالي بعدا الغياب و الحضورء فأحصينا 
منها ما هيمن في الخطابء و ما اعتبرناه من مقتضياته الأسلوبية» مما لا 
غنى له عنهاء و مما تطلبته الرؤيا و شكلته بإرادتهاء و حصرناها في: 
أسلوب التقابل» و أسلوب التمثيل» و أسلوب التجريدء وأسلوب التناص» 
والأسلوب القصصيء و مهدنا لكل ذلك بدراسة نظرية لمذاهب الدرس 
الأسلوبي. 


ثم جاء الفصل الرابع و الأخير للإلمام بالبنى الإفرادية التي شكلت 
المعجم الشعري في الخطاب الصوفيء» فأحصينا منها ما تردد و تكررء و ما 
كان منه من مقتضياته» و حصرناه في أربعة معاجم؛ و فرعنا كل معجم 
إلى جدولين متباينين في كثير من الأحيان» فكانت عدتها ثمانية جداول» و 
المعاجم الأربعة هي: معجم الغزل وما في حكمه. و معجم الطلل و الرحلة 
ومافي حكمهماء و المعجم الخمري و ما في حكمه. و المعجم الوظيفي 
الصوفي و ما في حكمه؛ و مهدنا لكل ذلك بماهية المعجمء وقد استقينا 
مفردات المعاجم من التصنيف الموضوعاتيء و بينا الوظيفة المزدوجة 
للمفردة: في السياق الذي هي حقيقة فيه» وفي السياق الذي هي مجاز فيه. 
و إسهامها في فهم النص و مقاربته. 


000 


ولقد اتبعنا في الإحصاء و التصنيف منهجاً متدرجاً يبدأ من الكل 
نحو الجزءء أي بداية بالتشكيل الكلّي العام نزولاً نحو التشكيل الجزئي 
الخاصء كما هو مبين في عرض نتائج الدراسة كما أننا عممنا الدراسة 
وبالتالي نتائجها على الخطاب الشعري الصوفي القديم بأكمله» وذلك لصلة 
بنية الخطاب الشعري الصوفي عند أبي مدينء بالخطاب الشعري الصوفي 
بأجمعه» بوصف الصوفية في خطابهم يمثلون زمرة واحدة متجانسة من 
حيث التجربة والتعبير»ء و بذلك نعتقد أننا قد أسهمنا في قراءة أدب شخصية 
صوفية رائدة» بمنهجية معلومة من جهة؛ و أسهمنا في تحديد أهم البنى 
التي تشكل الخطاب الشعري الصوفيء ومقاربة وظائفها الدلالية من جهة 
أخزق رو الحية يه ار و آخرا. 


وفران في 2001/10/30 


4 6د كا 
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هذا الكتاب 


دراسة لأشعار أبي مدين التلمساني في إطار الشعر الصوفيء فتتمثل 
تجربته الصوفية؛ وأبعادهاء وخصوصيتهاء ودورها الحياتي» وجمالها الغني. 

وتشكل الرؤيا الصوفية بنية دلالية عميقة لهذه الدراسة» فهي تمتد من 
الموضوع إلى التشكيل المعماري للقصيدة. وبذلك توجد ثلاثة محاور أساسية 
في كل قصيدة هي التعبير» والتشكيلء والرؤيا. 

الدراسة جادة»؛ وذات منهجية أكاديمية محكمة ركّزت جل اهتمامها 
بأمرين أساسيين هما: بعد الحضور في القصيدة الصوفية؛ وبعد الغياب 
أيضاً. 


0لا 
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